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Voorwoord 
Het tot standkomen van dit proefschrift heeft een voorgeschiedenis Het 
initiatief tot dit onderzoek is door drs. Hélène van Hoorn genomen. In de 
jaren tachtig reisde ZIJ naar India en ontmoette daar de Tibetaanse leraar 
Gelek Rinpoche die bij haar inspireerde tot de studie en beoefening van het 
Tibetaans boeddhisme. Bij haar terugkeer in Nederland begon zij aan de studie 
van het klassieke Tibetaans aan het Instituut Kern te Leiden met het doel aan 
het onderzoeksproject "Glimpses of death and Liberation'' aan de K.U. Nijmegen 
te werken. Haar vroegtijdige dood maakte het echter onmogelijk om het on-
derzoek gestalte te geven. 1 
In augustus 1991 heb ik het onderzoek overgenomen. Tijdens het doorlezen 
van het ontwerp heb ik mij vaak afgevraagd hoe Hélène dit voltooid zou 
hebben. Het onderwerp van het onderzoek "de gedachte aan de dood" heeft 
door deze voorgeschiedenis een extra dimensie gekregen doordat het onderwerp 
zo dichtbij en werkelijk was. Dit heeft mij ertoe gezet om dit project tot een 
goed einde te brengen. Dit is tevens mogelijk gemaakt door de onvoorwaar-
delijke steun van de promotores Prof. dr. W. Dupré en Prof Dr. T. Vetter. 
Nu dit voorwoord onvermijdelijk in dankbetuigingen is overgegaan wil ik 
mijn Groningse leermeester Sanskrit en Pâli, Prof. Dr. J. Ensink bedanken 
voor zijn vrijgevigheid. Nadat hij vernomen had dat ik aan een promotie zou 
beginnen, nodigde hij mij uit om uit zijn bibliotheek die boeken te kiezen die 
ik wou hebben, omdat ik m nog mijn "acquisitive stadium" verkeerde. Verder 
wil ik Mw. Alexandra Gabrielli en Mw. Leida Goldschmidt-Wielinga bedanken 
voor het corrigeren van de tekst en Mw. Dr. Bhaswati Bhattacharya voor de 
hulp bij de Engelse samenvatting. Tenslotte moet ik de voortdurende en van-
zelfsprekend lijkende aanwezigheid, steun en geduld van Enk Hoogcarspel, mijn 
echtgenoot, vermelden. 
Schiedam, september 1997. 
Dit onderzoek werd ondersteund door de Stichting voor Filosofie en Theologie 
(SFT), die gesubsidieerd wordt door de Nederlandse Organisatie voor Weten-
schappelijke Onderzoek (NWO). 
1 Haar biografie is met een drietal teksten die zij al vertaald had, uitgegeven: 
Hélène van Hoorn, Een kaarsvUm m de tocht. Overdenkingen over dood en 
vergankelijkheid uit het Tibetaans boeddhisme. Nijmegen. SUN, 1994. 
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IN DE SPIEGEL VAN DE DOOD. 
En se regardant dans un miroir, tes 
hommes découvrent la mort. 
M. Vovelle 1 
Ter inleiding. 
De titel. 
De werktitel van het onderzoeksproject luidde oorspronkelijk "Glimpses of 
death and liberation". De aandacht voor de spanning tussen dood en bevrijding 
is een belangrijk element gebleven. In de loop van het onderzoek is echter 
gebleken dat de onvermijdelijkheid van de eigen dood een ontdekking is waar-
bij de mens zichzelf niet alleen als het ware in de spiegel aankijkt, maar 
waarbij de consequenties van deze ontdekking op hun beurt zelf als een spiegel 
fungeren. In feite is dit een thema dat door kunstenaars uit de baroktijd al 
vele malen in vanitasvoorstellingen verbeeld is. Deze schilders wisten aan de 
doodsgedachte een effect te geven dat in die tijd als vreesaanjagend werd 
beschouwd, zoals bijvoorbeeld de weergave van een jonge vrouw die in de 
spiegel een doodshoofd ziet. De schilder heeft door op deze wijze de dood 
weer te geven, willen tonen dat de mens weet heeft van zijn aanstaande dood. 
De kunstenaar laat de dood in de spiegel verschijnen. Daardoor realiseert de 
mens zich dat zijn eigen bestaan tijdelijk is. De weerspiegeling relativeert 
vervolgens het gekoesterde zelfbeeld en de werkelijkheidsvisie. In de onwerke-
lijkheid van het spiegelbeeld wordt ons niet alleen getoond wat we zijn en niet 
zijn, maar ook wat we zien en niet zien. Daarin wordt de sterfelijkheid zicht-
baar die door de onsterfelijkheidsgedachte op afstand gehouden wordt. De 
ontdekking van de dood wordt in feite een "tweede" spiegel die de mogelijkheid 
biedt het gespiegelde bestaan nog een keer te bezien, en met name onze in-
tenties en handelingen onder de loep te nemen. Daardoor wordt datgene wat in 
de "eerste" spiegel verschijnt op zijn zuiverheidsgehalte getoetst. 
1 M. Vovelle, La mort et l'occident, de 1300 à nos jours. Paris: Gallimard, 
1983. p. 7 
1 
Bij de keuze van de huidige titel speelt op de achtergrond mee dat het 
thema van de weerspiegeling eveneens voorkomt in de boeddhistische theone 
van de "tathägatagarbha" of "boeddhanatuur". Daann wordt gesteld dat alle 
fenomenen als het ware slechts weerspiegelingen (S. pratibimba) zijn op het 
zuivere oppervlak van de boeddhanatuur.2 De mens verwart de weerspiegeling 
met de werkelijkheid van de boeddha-natuur, die zuiver en leeg is en waarop 
geen weerspiegeling beklijven kan. Door het besef dat de weerspiegeling veran-
derlijk is, wordt hij ertoe aangezet zijn ideeën over de werkelijkheid te on-
derzoeken en zich af te vragen waarop hij zijn bestaan baseert en wat dit te 
betekenen heeft. Echter de gedachte aan de dood is hienn ook de meest 
beduidende reflectie in het menselijk bestaan. 3 
De vraagstelling. 
De dood is altijd een problematisch gegeven geweest voor de mens. Hij 
heeft de mens ertoe aangezet om zowel op religieuze als op filosofische wijze 
"de grenssituatie van het menselijke bestaan" te onderzoeken. De mens heeft 
op deze wijze getracht de dood een zinvolle plaats in zijn leven te geven. De 
pogingen tot zingeving die met de dood in verband worden gebracht, hebben zo 
in sterke mate zijn zelfbeeld bepaald en zijn visie op de werkelijkheid 
In de hedendaagse Westerse samenleving, die wordt gekenmerkt door ver-
schillende vernieuwingen en breuken met de traditie, lijkt een samenhangend 
vertoog over sterven en dood te ontbreken. Resten van betekenissen zijn nog 
in de taal aanwezig, maar het zingevende bewustzijn van de dood is uit het 
openbare leven verdwenen. Ooit werd de voorbereiding op de dood van groot 
belang geacht, met name voor de filosoof zoals uit de uitspraak van Socrates 
blijkt: 
2 Jikido Takasaki, A Study on the Ratnagotravibhäga (Uttaratantra). Roma-
Instituto Italiano Per II Medio Ed Estremo Oriente, 1969 ρ 159 
3 Sogyal Rinpoche. The Tibetan Book of Uving and Dying. London· Random 
House UK, 1992 p. 11: "In the Buddhist approach, life and death are seen as a 
whole, where death is the beginning of another chapter of life. Death is a 
mirror in which the entire meaning of life is reflected " [p. 12] "The essential 
nature of mind is the background to the whole of life and death, like the sky, 
which folds the whole universe in its embrace." 
2 
"Inderdaad dus, Simmias, oefenen de ware wijsgeren zich in het sterven en 
de dood is voor hen het minst van alle mensen afschrikwekkend. "4 
Kennelijk boezemde ook in de tijd van Socrates en Plato de dood angst in en 
werd de dood door "gewone" mensen genegeerd. Het is de wijsgeer die de angst 
voor de dood onder ogen durft te zien. Door zich te oefenen in het sterven 
doorziet hij zijn angst en raakt deze kwijt. In de dialoog Phaedo, waarin deze 
uitspraak van Socrates staat, wordt een visie omtrent het menselijk bestaan en 
de werkelijkheid ontvouwd waarin de dood wel een plaats heeft. 
De gedachte aan de dood en de angst voor de dood, zijn door de Tibetaanse 
monnik, filosoof en yogi Tsongkhapa (1357-1419) eveneens tot een thema van 
reflectie gemaakt. Het zijn bij hem echter niet de wijsgeren die daarop moeten 
reflecteren, maar personen van het "inferieure type", zoals hij de mensen 
noemt die slechts hun eigen geluk en belangen nastreven. Tsongkhapa acht de 
gedachte aan de dood van cruciaal belang om de werkelijkheidsvisie van dit 
type mens te veranderen door belangstelling op te wekken voor voorstellingen 
van het voortleven na de dood, van bevrijding en boeddhaschap. 
Tsongkhapa behandelt de gedachte aan de dood op een strikt normatieve 
wijze. Hij benadrukt dat alle daden gevolgen hebben voor de wijze van voort-
leven na de dood. Hij laat er geen misverstand over bestaan hoe slecht het 
met iemand afloopt, die de gedachte aan de dood niet ernstig neemt. Hij 
schrijft voor wat men moet doen, om niet in één van de vele hellen te komen, 
die door de mythologie worden beschreven. Ondanks de vele mythologische 
verwijzingen, zijn de thema's die in de tekst ter sprake komen relevant voor 
de vraag naar de dood. 
Tsongkhapa's tekst en het gebruik daarvan in verband met religieuze oefe-
ningen is een voorbeeld die het toestaat inzicht in de doodsproblematiek te 
verkrijgen. Het voorbeeld laat zien dat de dood meer is dan een probleem dat 
vanwege zijn onvermijdelijkheid in het menselijk bestaan opgenomen dient te 
worden. De dood is veeleer een "gegeven" dat de wereld op een wijze doet 
verschijnen, dat leven en levensstijl aan hun willekeurigheid onttrokken worden 
en hun plaats krijgen in het geheel van zinsbepalingen, bijgesteld worden en 
mede als antwoord op de dood vormgevend zijn. De dood houdt verband met de 
symbolisering van het bestaan en de richting van zijn voltooiing. Toch laat 
dezelfde visie ook zien dat de zin van de dood niet alleen met symbolen ge-
4 Platoon, Dialogen. Utrecht, Spectrum, 1960. p.125 (Phaedo 64a) 
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paard gaat, maar dat hij deze ook relativeert en achter zich laat. De bevrij-
ding die in de religieuze symbolen van de verschillende tradities op verscheide-
ne wijze wordt aangeduid, anticipeert op de toestand die de dood met de dood 
overstijgt. 
De grondvraag betreft de betekenis van de dood en de verschillende er-
varingen van vergankelijkheid voor de verbeelding van de werkelijkheid (sam-
sara, hiernamaals, niets etc.) en de al dan niet religieuze vormgeving van het 
bestaan die door en op grond van de tussenkomst van het doodsbesef tot 
stand wordt gebracht en zelfs wordt opgeëist. In welke zin kan men, moet 
men, in de doodsgedachte (en het vergankelijksheidsbesef) één van de principes 
zien, dat voor het tot stand komen en de zin van religieuze tradities van 
beslissende betekenis is. Dat is de vraag die hier van algemene betekenis is. 
In principe kan elke religieuze traditie aan deze vraag getoest worden. 
Tsongkhapa's tekst die de grondslag legt voor de lamrim-traditie is echter 
gekozen en in de algemene beschouwing van de eigen culturele traditie ge-
plaatst, omdat zich deze traditie vanwege haar uitdrukkelijkheid met betrekking 
tot het doodsbesef als een apart voorbeeld aandient. De lamrim-traditie wordt 
eveneens tegen de achtergrond van het Oude boeddhisme geschetst waar de 
vraag naar vergankelijkheid en dood een van de fundamentele aandachtspunten 
is. 
De dood ab probleem. 
De mens is, zo lijkt het, het enige wezen dat van zijn dood weet. Of het 
nu mogelijk of onmogelijk is een betekenis aan de dood te geven, hij kan zich 
niet aan de opgave onttrekken zich tot de dood te verhouden. Zelfs wanneer 
de dood betekenisloos wordt geacht, is het de dood die de mens aanzet om 
over het bestaan na te denken en de grenzen van het bestaan te bepalen met 
betrekking tot het niet-bestaan. De vraag naar de verhouding tot de dood 
verwijst naar de actualiteit van het menszijn. De actualiteit van het menszijn 
behelst en bevestigt juist de sterfelijkheid van de mens. Zo komen vragen op 
omtrent de bestemming of voltooiing van het menselijk bestaan en de zingeving 
van het menszijn vanwege de ervaringen met de dood. Het is niet zo dat de 
mens op een vrijblijvende manier over de dood kan denken. Het is juist de 
dood die de mens eraan herinnert dat zijn eigen toekomst begrensd is. Door 
het besef van begrenzing van zijn eigen bestaan beseft de mens tijdelijkheid 
4 
en vergankelijkheid in de actualiteit van het zijn. Als de mens zijn kijk op 
het bestaan verandert, krijgt daarmee tegelijk de dood een andere betekenis. 
Als omgekeerd de dood zijn aangezicht verandert krijgt het bestaan andere 
perspectieven. 
Door te reflecteren op de vraag "Wat is de dood" en "Hoe verhouden wij 
ons tot de dood", tekent zich een zelfbeeld en een werkelijkheidsvisie af 
waarin de dood zijn plaats krijgt. In de contouren van dit beeld en in de 
perspectieven die daaruit voortkomen, kunnen we filosofische en religieuze, 
maar ook ideologische en wetenschappelijke ontwerpen ontdekken. In hoeverre 
in de laatste twee ontwerpen de sterfelijkheid van de mens in het bestaan 
meegedacht wordt en van invloed is op zijn denken en handelen, blijft hier 
buiten beschouwing. Hierbij wil ik de kanttekening plaatsen, dat wetenschap en 
ideologie de dood slechts toelaten binnen de begrensdheid van hun interessen, 
terwijl religie en filosofie streven naar een weten van de werkelijkheid waarin 
de dood onmiskenbaar aanwezig is. 
In het Westen wordt het menselijk bestaan vaak als ambivalent begrepen: 
ambivalent in de betekenis van zich zowel betrokken voelen als afstand willen 
houden ten aanzien van het menszijn.5 Deze opvatting komt duidelijk naar 
voren wanneer de dood niet werkelijk aanvaard wordt en buiten de horizon van 
het bestaan valt. Wanneer de dood dan ter sprake komt is deze een inbre-
kende, gewelddadige macht die een einde aan het leven maakt. De nadruk op 
ambivalentie kan een reactie zijn op de vele voorstellingen die met de dood in 
verband worden gebracht, zoals de beelden van een voortleven in een hemel of 
een hel. Deze spreken de meeste mensen thans in het Westen niet meer aan, 
omdat zij het bestaan ervan onwaarschijnlijk achten. De afstand tot de voor-
stellingen over de dood leidt ertoe dat zelfdoding (en euthanasie) het enige in-
teressante filosofische probleem wordt.** Daarin wordt de autonomie van de 
persoon benadrukt door de vrijheid van handelen centraal te stellen. Het 
menselijk bestaan wordt als absurd gekenmerkt. Onverwacht (en vermoedelijk 
ook ongewild) wordt door deze gedachtengang het probleem van de dood weer 
actueel, omdat de dood zich opdringt als een constitutief element van het be-
staan. Door de mogelijkheid het leven zelf te beëindigen, opent zich tegelijk 
het perspectief om te reflecteren op de voltooiing van het bestaan. 
5 J. Van Baal, Man's Quest for Partnership, Assen: van Gorcum, 1981, p. 63 
6 Albert Camus, Le Mythe de Sisyphe. Paris: Editions Gallimard, 1942. p. 15 
5 
De fpdsdiensTwijsgenge relevantie. 
Het onderzoek naar de betekenis van de dood in verband met religie loopt 
gevaar in de kiem te worden gesmoord, omdat we niet precies weten wat dood 
noch religie betekent Eenduidige definities zijn moeilijk te geven Het gaat 
echter met om afgebakende terreinen, maar om bewegingen die bepalend zijn 
voor veranderingen in de visie op de werkelijkheid en de dood De vraag naar 
de dood is belangrijk omdat deze alle mensen raakt Voor de filosofie is het 
een taak zich bezig te houden met deze vraag, omdat ze de zin van mens en 
werkelijkheid ter discussie stelt. Tevens kan en moet de hier optredende 
problematiek vanwege haar verstrengeling met religie als godsdtenstwijsgenge 
problematiek begrepen worden De vraag naar wat de dood betekent en de er-
varingen omtrent de dood spelen in alle religieuze tradities een centrale rol 
De wijze waarop het probleem van de dood door verschillende religieuze tradi-
ties begrepen en opgelost wordt, is met name van belang, omdat er tegelij-
kertijd een zelfbeeld en werkelijkheidsvisie wordt gepresenteerd, die de met de 
menselijke conditie gegeven tegenstellingen tussen betrokkenheid en distantie 
tracht te overbruggen of op te heffen Werkelijkheidsvisie en mensbeeld worden 
mede vormgegeven door de cultuur waarvan de religieuze traditie deel uitmaakt 
en waarmee deze zich gezamenlijk ontwikkeld heeft In de vragen die religieuze 
tradities zichzelf stellen en beantwoorden komt het verband tussen religie en 
dood telkens opmeuw tot uitdrukking. 
Een antwoord op de vraag naar de godsdtenstwijsgenge relevantie van het 
doodsprobleem leidt tot de vraag hoe religieuze tradities met het doodsprobleem 
omgaan. Het is echter in dit bestek met mogelijk om alle religieuze tradities te 
bestuderen en te vergelijken We maken hier een begin met één traditie en 
haar culturele achtergrond, om daann te ontdekken hoe de fundamentele 
problemen gesteld worden. Hierdoor kunnen we misschien ook iets meer zeggen 
over eventuele vooronderstellingen die besloten liggen in begrippen als "reli-
gie", "religiositeit" en "religieuze fenomenen". 
Lamnm Chenmo. 
Voor dit onderzoek is de Tibetaans boeddhistische Lamnm traditie gekozen 
De Lamnm traditie is onderdeel van de Gelugspa-school van het Tibetaans 
boeddhisme. Voor de Gelugspa-school is de reeds genoemde Tsongkhapa (1357-
6 
1419) degene die de boeddhistische leer gestructureerd en vastgelegd heeft in 
een handboek Byah.chub.lam.rim.che.ba. (De grote verhandeling over de stadia 
op het pad naar verlichting), dat kortweg de Lamrim Chenmo genoemd wordt. 
Hij baseerde zich op een werk van Atisa (982-1054), de Bodhipathapradtpa, (De 
lamp op het pad naar verlichting). Evenals Atisa onderscheidt Tsongkhapa drie 
typen mensen: de persoon met een inferieure, een middelmatige en een supe-
rieure visie op de werkelijkheid. Terwijl Atisa in zijn boek de twee eerste 
typen slechts noemt en zijn aandacht aan het superieure type wijdt, biedt 
Tsongkhapa aan elk type mens een aantal specifieke geestelijke oefeningen. De 
Lamrim Chenmo is een handboek, waarvan de Tibetaanse leraren uit de Gelugs-
patraditie nu nog steeds gebruik maken. Aan de hand van dit werk worden 
jonge monniken onderwezen, zodat zij de oefeningen die voor hun type ont-
worpen zijn, ook daadwerkelijk uitvoeren. Telkens als een oefening zijn effect 
heeft teweeggebracht, wordt een nieuw stadium op het pad betreden, totdat 
alle stadia doorlopen zijn en de monnik als iemand van het superieure type ten 
slotte het boeddhaschap bereikt heeft. 
Het uitgangspunt van de Lamrim is dat de doodservaring in eerste instantie 
een geestelijk proces is. De zin van het doodsbesef is dat de mens zich tijdens 
het leven op zijn eigen dood dient voor te bereiden, al naar gelang het mens-
zijn zelf in het geding komt. Tijdens het sterven nemen de lichamelijke krach-
ten af, maar de geest is voorlopig nog actief. De traditie gaat er van uit dat 
een getrainde geest niet ten prooi aan de doodsangst zal vallen. Het onderricht 
over vergankelijkheid en dood wordt om die reden zowel instructief als inspi-
rerend beschouwd. Instructief omdat (in het kader van religieuze oefeningen) 
de toehoorder een spirituele praxis wordt aangeboden en inspirerend omdat de 
leraar hem aanmoedigt deze praxis in zijn dagelijkse leven toe te passen. De 
oefeningen veranderen de blik op te wereld. Het leven verandert daardoor in 
een spirituele tocht. In boeddhistische termen wordt er over een pad gespro-
ken, of een weg die bewandeld moet worden. In het oude boeddhisme is het 
doel van het pad "het opheffen van het lijden" (P. dukkhanirodha). In de 
Tibetaanse traditie die voor dit onderzoek is gekozen, is er eveneens sprake 
van één pad, maar dan met verschillende stadia (T. Lamrim). Welke stadia men 
moet doorlopen en welke voorlopige doelstellingen men moet nastreven, zijn 
vragen die afhankelijk zijn van de capaciteiten van de persoon. Het uitein-
delijke doel van het pad is het bereiken van het boeddhaschap, in beginsel een 
taak die iedereen volbrengen moet. 
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In navolging van Tsongkhapa hebben andere leraren uit deze traditie hand­
boeken geschreven over hetzelfde onderwerp, de stadia op het pad 7 Daaruit 
blijkt dat de invloed van de Lamnm Chenmo groot is geweest Het feit dat 
Tsongkhapa's handboek school heeft gemaakt, is een goede reden om deze 
toonaangevende tekst nader te onderzoeken en als voorbeeld te nemen 
In de Lamnm-traditie wordt de reflectie op de dood als een methode be­
schouwd die voor een keerpunt moet zorgen een keerpunt ш de betekenis van 
zowel een innerlijke transformatie als een "blikverandenng" op de werkelijk­
heid Voor een persoon van het inferieure type is de werkelijkheid een ex-
ploitatiegebied, waann het nastreven van het eigen belang voorop staat Door 
de gedachte aan de dood wordt de werkelijkheid opeens datgene waar hij deel 
van uitmaakt, en waarvan hij zich weer moet onthechten De tegenstelling 
tussen betrokkenheid en distantie wordt eerst versterkt en uiteindelijk opge­
heven door het dharma als symbool van de leer en de traditie volledig te 
aanvaarden Tsongkhapa is ervan overtuigd dat op het moment van sterven 
slechts de dharma kan helpen Alles wat met door de dharma wordt gesanc­
tioneerd is nutteloos Uit de vanzelfsprekendheid waarmee dood en dharma 
verbonden worden, blijkt opnieuw de religieuze relevantie van het doodsbesef 
Het begnp dharma is meerduidig, net zoals dat het geval is met het begnp 
religie Toch is de meerduidigheid blijkbaar geen reden om in het kader van de 
communicatieve situatie de dharma met als het ijkpunt van waarheid en werke­
lijkheid tot gelding te laten komen Het is de "lamnm" die in de Gelugspa 
traditie als ijkpunt dient, de stadia zijn de verschillende mveaus waarop de 
7 BloJ>zang chos kyi rgyal mtshan, Panchen Lama I, (156Τ>-16β2) Byang -
chub lam gyi nmpa'i dmar khnd thams cad mkyen par bgrodpa'i bde lam (Practical 
instructions of the Path to Enlightenment A Fortunate Path to Omniscience) = 
Lamnm BdeLam 
rGyal mchog Nag dban bio bzang rgya mtsho the Fifth Dalai Lama (1617-
1682) Byan chub lam gyi nm pa'ι khndyig 'jam pa'i dbyangs Ayr zal lun, by (Ex­
planation of Manjusrf Instructions on the Stages of the Path to Enlighten­
ment ) = Lamnm 'Jam dpal zal lun (JDZL) 
Bio bzan ye Ses, Panchen Lama II, (1663-1737) Byang chub lam gyi dmar -
khnd thams cad mkyen par bsgrodpa'Ί myur lam, (Practical Instructions of the 
Path to Enlightenment* A Swift Path to Omniscience) = Lamnm Myurlam 
Pa bon kha Rin pò che (1878-1941) mam sgrol lag bcangs su gtodpa't man -
ngag zab mo tshah la ma nor ba mtshuns med chos kyi rgyalpo't thugs bcud bya -
chub lam gyi nm pa'i,noms,khnd,kyi,zm,bns,gsung rab кип gyi bcud bsdus gdams -
ngag bdud rtsi 't sñing po = Lamnm mam grol lag bean (LRRG) 
(voor de volledige titelbeschrijving zie bibliografìe "Tibetaanse teksten") 
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dharma begrepen kan worden. De leringen uit de oorspronkelijke tekst worden 
telkens opnieuw aan een ander publiek overgedragen. 
In de keuze voor de Lamrimtraditie speelt de overweging dat deze een 
"levende" traditie is een belangrijke rol. De Lamrim Chenmo wordt door de 
Gelugspa Ieraren, waarvan Tenzin Gyatso, de XlVde Dalai Lama de meest 
bekende is, zoals gezegd nog steeds aan Tibetanen onderwezen en, sinds 1959, 
ook aan westerse volgelingen. De doodsmeditaties spelen telkens daarin een 
doorslaggevende rol om datgene wat "essentieel" is in bet menselijke bestaan 
daadwerkelijk te doen begrijpen. Verondersteld mag worden dat de analyse van 
een levende traditie inzicht kan geven in actuele fundamentele problemen van 
sterven en dood. 
De methode. 
Bij een onderzoek naar de betekenis van de dood, in verband met een 
aantal Tibetaanse teksten, hebben we gebruik gemaakt van de filologische 
benadering. De filologische methode is onmisbaar voor de analyse van symbolen 
en de hermeneutiek van betekenissen die hierbij ter sprake komen. Niet alleen 
omdat de filologie naar maximale betrouwbaarheid van de tekst streeft, maar 
ook omdat ze beschermt tegen over-interpretatie. Zij heeft zowel een cor-
rigerende als inspirerende werking, want door de filologische benadering leert 
men niet te zien wat men wil of wat men voor waar hield, maar ontdekt men 
in de tekst wat men nog niet hid kunnen vermoeden. 
"Neues muss in der Tai innerhalb des Horizonts unseres Aufnamevermogens 
liegen, um überhaupt wahrgenommen werden zu können. Dieses Vermögen 
wird schon bei der philologischen Untersuchung eines Textes aktiviert [...]"* 
Om meer inzicht in de problematiek van de gedachte aan de dood te ver-
werven, kijken we vervolgens naar de geschiedenis van het boeddhisme. Er 
wordt zowel aandacht besteed aan de plaats van de dood in de Päli-teksten als 
aan de receptie van het Indische boeddhisme in Tibet. In de historische be-
schrijving zal aandacht besteed worden aan de boeddhistische opvatting van de 
dood voordat de Lamrimteksten geconcipieerd werden. Daardoor moet duidelijk 
worden op welke wijze de gedachte aan de dood zich continueert en deze zich 
8 T. Vetter, "Zur religiösen Hermeneutik buddhistischer Texte." in: Beiträge 
zur Hermeneutik indischer und abenländischer Religionstraditionen, red., G. 
Oberhammer. Wien : Verlag der Österreichischen Akademie der Wissenschaften, 
1991. p. 179-193. p. 180 
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verbonden heeft met de primaire uitgangspunten in het Tibetaanse denken De 
gegevens uit de overlevenng worden aanvaard zoals deze door de traditie 
gepresenteerd worden. De verheldering van de primaire uitgangspunten van de 
teksten is historisch en hermeneutisch van aard. De verbindingen die tussen 
cultuur en teksten gelegd dienen te worden daarentegen zijn onderwerp van 
fenomenologische overwegingen en analyses De reflexieve en praktische ver-
houdingen tot de dood kunnen daardoor in de culturele context zichtbaar wor-
den. Het doel van de fenomenologische beschrijving is fenomenen te onthullen 
die voor zichzelf spreken, maar tegelijkertijd tekens zijn die een boodschap 
met zich meedragen welke geduid, begrepen en ontsluierd wil worden Om de 
tekens van een religieuze traditie te ontsluieren dienen we tijdelijk onze 
menmg over de waarheid, onwaarheid, geldigheid of ongeldigheid van de ver-
zamelde gegevens op te schorten. Het is van belang te achterhalen wat de 
betekenis is van deze gegevens, met name zoals deze door de aanhangers of 
gelovigen van de religieuze traditie zelf worden begrepen ' Het moet duidelijk 
worden hoe de religieuze traditie door de beoefenaars zelf wordt ervaren, zelfs 
al is er enige tegenspraak in te ontdekken Tegelijkertijd is het van belang de 
interne consistentie en de continuïteit van de traditie te ontdekken, maar ook 
wat daarvan afwijkt Hierdoor begrijpen we hoe de leden op verschillende 
manieren tegen hun eigen religie aankijken Er kan zelfs meer dan één vorm 
van eenzelfde religieuze traditie aanwezig zijn, terwijl één corpus teksten als 
maatgevend en geldig erkend wordt. 
Inzicht in religie is van het feu afhankelijk dat de mens een cultureel en 
historisch wezen is. Dat betekent dat elke menselijke situatie m zijn culturele 
context begrepen moet worden. De verbinding van filologie, hermeneutiek en 
fenomenologie met de culturele context verwijst naar de mogelijkheid van een 
constitutieve analyse. De bedoeling is de verbanden van het menszijn in prin-
cipiële zin te begrijpen. Belangrijk zijn de contacten die tussen en binnen de 
verschillende tradities optreden en op hun beurt aanwijzingen geven hoe rele-
vante gegevens met elementaire overwegingen verbonden kunnen worden. De 
verzamelde gegevens over de mens zijn cultureel bepaald We moeten ze begrij-
pen als momenten die optreden Deze momenten zijn met alleen afhankelijk van 
het idee "cultuur", maar impliceren eveneens een culturele werkelijkheid die 
9 The Cardinal meaning. Essays m Comparative Hermeneuacs: Buddhism and 
Christianity. M. Pye & R. Morgan eds. The Hague: Mouton, 1973 (Religion and 
Reason, 6) ρ 55 
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aan dit idee beantwoordt. Een constitutieve analyse doelt op: 
"(...) an analysis of the particulars that receives its logic from the whole 
which bears them in their particularity. (...) Whereas the possibility of a 
constitutive analysis is anticipated by the experience that we as parts of 
the cultural process are factually capable of asking for it, its actualization 
and realization is based on the assumption that despite and because of the 
variety of cultural appearances, mankind is truly one in its quest for mea­
ning (the universality of consciousness) and its encounter with the most 
inexplicable, yet most obvious: Birth, existence and death. "Ю 
De antwoorden op de fundamentele vragen van het menszijn worden in 
religies verbeeld door het proces van symbolisatie. In dit proces herkennen we 
de cultuur in het algemeen en de verstrengeling van symbolische vormen in het 
bijzonder.!' Het is noodzakelijk om de betekenis van het proces van symbolisa­
tie te onderzoeken en ons af te vragen wat de kenmerkende trekken zijn van 
de verschillende veranderingen tijdens dit proces. De analyse zal ons niet 
alleen een perspectief verschaffen voor de verzamelde gegevens, maar voorziet 
ons zowel van een horizon om deze gegevens te evalueren alsook van een basis 
om ons te concentreren op de belangrijke punten van de filosofie die impliciet 
is in zowel de fenomenen als de interpretatie ervan. ^  Daardoor is de con­
stitutieve analyse betrokken op de empirische gegevens die het onderwerp van 
het onderzoek vormen. De onderzoekgegevens maken ook deel uit van een 
culturele werkelijkheid. De gegevens van de culturele geschiedenis moeten ge­
accepteerd worden voor wat zij zijn, omdat zij aangeven wat reeds werkzaam 
is. Ze zijn al werkzaam op de wijze waarop wereld en werkelijkheid waargeno­
men en uitgedrukt worden. 13 Belangrijk is dat we de voorwaarden tot gelding 
laten komen die in de veranderingen in het culturele proces de samenhang van 
een eenheid garanderen. De vraagstelling is afhankelijk van speculatieve anti­
cipatie die verbonden wordt met waarneembare processen in de werkelijkheid. 
10 W. Dupré, Religion in Primitive Culture: A Study in Ethnophilosophie. The 
Hague, Mouton, 1975. p. 119 
11 E. Cassirer: An Essay on Man. New Haven and Londen: Yale University 
Press, 1974. p. 33 ff. "(...) whereas man alone has developed a new form: a 
symbolic imagination and intelligence. " 
12 W. Dupré, 1975. p. 120 
13 Ibid. p. 147 
11 
De ondernomen stappen. 
Het onderzoek begint met de vraag naar de positie van de dood binnen de 
doelstellingen van de geseculariseerde westerse samenleving Dit is gedaan om 
de situatie te begrijpen van waaruit de Tibetaanse doodsmeditaoes onderzocht 
worden. Door na te gaan wat de positie van de dood en de relevantie van hel 
doodsbesef betekenen, wordt een ontwikkeling zichtbaar waann de betrokken-
heid op de dood in onze geseculariseerde samenleving tot uiting komt De 
fenomenologische analyse toont aan dat het niet de mens is die de dood ter 
discussie stelt. Het is de dood die de radicale vraag naar het wezen van het 
eigen bestaan doet njzen, maar die vanwege het ontbreken van directe er-
varingen nooit beantwoord kan worden. De dood kan op verschillende wijzen 
als betekenisgever van het bestaan fungeren. Zelfs wanneer de dood de beteke-
nis heeft van een einde, is hij van invloed op de manier waarop het leven 
wordt vormgegeven. Er zijn twee manieren waarop de dood van invloed is op 
de zin van ons bestaan: als inbrekende macht en als constitutief element. 
In het tweede hoofdstuk krijgt de betekenis van de doodsgedachte in het 
oude boeddhisme de aandacht. Dat gebeurt op basis van canonieke, met-cano-
nieke werken en secundaire literatuur. In het oude boeddhisme is de dood 
vanaf de eerste prediking van de Boeddha een wezenlijk element van de leer 
geweest. Het was met zozeer de dood, maar de doodsangst en het opheffen van 
de doodsangst, die het centrale motief was in het allereerste onderricht van de 
Boeddha. BIJ het totstandkomen van de canon wordt, in de loop der tijd, het 
gehele bestaan als lijden begrepen, en als motief voor het zoeken naar bev-
rijding aanvaard. 
IR het derde hoofdstuk wordt de receptie van het boeddhisme in Tibet 
besproken. Hienn zien we dat de boeddhistische leer in een ander cultureel en 
politiek klimaat terechtkomt. Er wordt onderzocht hoe deze receptie plaats 
heeft gevonden en welke personen en teksten daann van belang waren Met 
name de rol van de Indische leraar Atisa en die van de Tibetaan Tsongkhapa 
wordt belicht. Een punt van aandacht is hoe continuïteit en verandering van 
een boeddhistische traditie m Tibet zich manifesteerden. 
In het vierde hoofdstuk wordt door een analyse van de twee teksten: Bod-
hipathapradtpa (De lamp op het pad naar verlichting) van Ansa en de Lamnm 
Chenmo (De grote verhandeling over de stadia op het pad) van Tsongkhapa 
aangetoond hoe het Indische mahäyana-boeddhisme in Tibet verandert in de 
Lamnm traditie. De BodhipathapradTpa van Atisa heeft Tsongkhapa een struc-
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tuur geboden waardoor hij zijn Lamrim Chenmo kon uitwerken tot een pad met 
verschillende stadia. Tevens biedt de analyse van de Lamrim Chenmo verschil-
lende aanknopingspunten om de functie van de Lamrim in de Tibetaanse samen-
leving te begrijpen. Vooruitlopend op de uitgebreide analyse van de doodsmedi-
taties, besteden we kort aandacht aan de betekenis van de dood in deze tekst. 
In het vijfde hoofdstuk komen we toe aan de bespreking van de tekstpas-
sage over de doodsmeditatie. Er wordt een analyse gegeven van de presentatie 
van de doodsthematiek en datgene wat door Tsongkhapa als "essentieel" in een 
mensenleven wordt beschouwd. Daardoor wordt zichtbaar gemaakt dat de the-
ma's die hierin een rol spelen, aangewend worden om een bekering te bewerk-
stelligen door de aandacht zowel op de dood als de "dharma" te vestigen. Bij 
deze bespreking worden tekstpassages uit Lamrimteksten van andere Tibetaanse 
auteurs betrokken. 
In het zesde hoofdstuk komen de begrippen "karma" en "training van de 
geest" ter sprake: twee begrippen die belangrijk zijn om de context van de 
gedachte aan de dood te begrijpen. Deze begrippen worden in een historisch 
perspectief geplaatst. Er wordt bekeken hoe Tsongkhapa deze begrippen in 
zijn verhandeling van het pad toepast. Deze toepassing is tevens een voorbeeld 
dat laat zien hoe de continuïteit en de consistentie (evenals het gebrek daar-
aan) door de traditie worden overgedragen. 
In het zevende hoofdstuk wordt de betekenis van het begrip dharma geana-
lyseerd en getracht de verhouding tussen dood en dharma te preciseren. Hierin 
moet ook de rol van het wereldbeeld als samsara in verhouding tot de dharma 
en het dharma-symbool betrokken worden. Het blijkt dat dharma een meer-
duidig begrip is dat juist door zijn meerduidigheid de mogelijkheid biedt om 
zich tot de dood te verhouden. Het wordt duidelijk dat dharma en dood in 
nauw verband met elkaar staan. Voor de zin van dharma heeft de dood een 
constitutieve betekenis. Het dharmasymbool transformeert de wereld tot een 
relatief veilige omgeving waarin de dood een zinvolle plaats krijgt toegewezen. 
Een manier om zich tot zijn dood te verhouden, is bijvoorbeeld te streven naar 
het vergaren van verdiensten. Daardoor is men tevens in staat om zijn betrok-
kenheid met anderen tot uitdrukking te brengen. De daad van vrijgevigheid 
wordt hierbij een belangrijk middel voor het ontwikkelen van moraliteit en 
inzicht. 
In het achtste hoofdstuk wordt de menselijke conditie in relatie tot het 
doodsbesef beschouwd. De menselijke conditie roept verschillende reacties op: 
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van onverschilligheid en willekeur tot affectie. De gedachte aan de dood roept 
op om de zinloosheid van de dood te transformeren tot een zinvolle dood. De 
dood wordt zinvol doordat de "onvervreemdbare vrijheid" ontdekt wordt in het 
aangezicht van de dood. De onvervreemdbare vrijheid maakt het mogelijk om 
de grenzen van het bestaan te onderzoeken en een levensvorm te vinden die 
de menselijke conditie transformeert. In vrijgevigheid wordt de transformatie 
gevonden. In uiterste consequentie betekent vrijgevigheid het offer van het 
eigen leven zonder enige compensatie. 
Ten slotte is het niet zonder meer evident dat het doodsbesef religie tot 
gevolg heeft. Het doodsbesef toont de spanning tussen sterfelijkheid en vrij-
heid. Deze spanning wordt weergegeven door de voorstellingen van samsara. 
Daarin wordt tevens de polyvalentie van de doodsgedachte zichtbaar. Tegelij-
kertijd wordt weergegeven hoe men zich tot leven en dood dient te verhouden. 
Er is vastgesteld dat dharma, als leer van de Boeddha ingebed in de cultuur, 
ondanks zijn vaagheid een coherente visie op het bestaan lijkt te bieden. Het 
doodsbesef is dan één van de beslissende redenen voor het ontstaan van een 
religieuze traditie. Op welke wijze het doodsbesef echter structurerend werk-
zaam is voor de vorming van een traditie is een vraag van andere orde. 
Nu religie in de moderne samenleving gemarginaliseerd is, kan zij niet 
meer als een alomvattende symbolische ruimte fungeren. De dood wordt nu als 
een einde zonder begin gezien. Wetenschap en technologie hebben de taak van 
religie grotendeels overgenomen. Opmerkelijk is echter dat idealen die aan 
religie voorbehouden leken te zijn zoals: vrijheid, moed en betrokkenheid, maar 
ook onthechting nog steeds van belang worden geacht. Deze idealen blijken bij 
het menszijn te horen. De gedachte aan de dood plaatst door zijn grensover-
schrijdend karakter deze idealen in een kontekst en ze kunnen daardoor als 
religieus relevant begrepen worden. Het problematisch karakter van de gedachte 
aan de dood wordt nu duidelijk want het is een poging in taal uit te drukken 
wat niet uit te drukken valt, namelijk het doodzijn. Het is uiteindelijk de dood 
zelf die aanspoort tot het opgeven en loslaten van alle voorstellingen omtrent 
deze specifieke dimensie van het bestaan. 
14 
1. De relevantie van de gedachte aan de dood voor de vraag naar religie. 
Om de relevantie van de Tibetaans boeddhistische doodsmeditaties voor de 
ontwikkeling van religie te begrijpen, moeten we als Westerlingen onze eigen 
positie ten aanzien van de dood daarbij in beschouwing nemen. In de doodsme-
ditatie wordt de aandacht gericht op de dood als betekenisgever en als moge-
lijkheid van een blikverandering op de werkelijkheid te bewerkstellingen. Met 
het oog op een aanzet voor een reflectie over de betekenis van de dood voor 
"religie", in principiële zin en niet slechts in historische zin, stellen wij de 
volgende twee vragen centraal. 
- Wat betekent de dood in onze samenleving? 
- Wat betekent het doodsbesef voor de manier waarop de mens zijn bestaan 
ervaart? 
Deze vragen zijn gebaseerd op de hypothese dat religie niet anders dan prin-
cipieel begrepen kan worden: 
"Wat het principiële betreft zo kan hier ten eerste naar het besef (en het 
filosofische bemiddelde inzicht) verwezen worden, dat de levensvorm nooit 
zo is als ze zou moeten zijn, en dat (indien we de religieuze tradities zelf 
beluisteren) de terugkeer naar en de her-orientatie vanuit de oorsprong 
noodzakelijk zijn" 1* 
Er zou heel goed een geschiedenis van de gedachte aan de dood ontwikkeld 
kunnen worden zonder dat de principes ervan begrepen worden. In dat geval 
zou het niet duidelijk worden hoe mensen daardoor vorm geven aan hun be-
staan en op welke wijze zij door de contrasten in deze vormgeving een aan-
duiding geven van de principes die eraan ten grondslag liggen. 
14 W. Dupré, Verkenningen op het gebied van godsdienstfilosofie (Syllabus, 
K.U.Nijmegen, 1994), p. 144 "J...](of zoals we in onze eigen traditie zeggen, dat 
voor de ecclessia het semper reformando geldt). Ten tweede zou men naar de 
interreligieuze perceptie kunnen verwijzen zoals deze zich op het raakvlak 
tussen religieuze tradities en met betrekking tot de strijd tussen orthodoxie en 
heterodoxie voordoet. Ten derde kan aan de irreligeuze godsdienstkritiek 
gedacht worden (Feuerbach, Marx, Nietzsche, Freud) die zich juist in de af-
wijzing van de godsdienst genoodzaakt ziet het "principe" van de verschijnselen 
elders te zoeken". 
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1.1. De plaats van de dood in de samenleving 
In de hedendaagse literatuur over dit onderwerp wordt vaak de stelling 
verdedigd dat de dood ontkend of verdrongen wordt m onze samenleving^ In 
een cultuur-sociologisch essay, "De dood als einde" '", presenteert M. ter Borg 
daarentegen de gedachte dat de dood in onze samenleving met ontkend of 
verdrongen wordt, zoals velen menen, maar dat de dood zo goed geïntegreerd 
is in onze samenleving dat het problematische daarvan nauwelijks meer opvalt 
Hij neemt hiermee dus een andere mening in, dan gangbaar is 
Ter Borg stelt dat de dood vanzelfsprekend is '^ De wijze waarop we met 
de dood omgaan is identiek aan de manier waarmee we zoveel problemen 
trachten op te lossen. Het omgaan met de dood is verwetenschappelijkt, gepro-
fessionaliseerd, geïndividualiseerd en geprivatiseerd Ter Borg noemt de dood 
"interessant", omdat de dood een fundamenteel probleem van de mens en daar-
door van de samenleving is. Door het proces van secularisering is de dood in 
onze samenleving het symbool van de menselijke eindigheid geworden 
"Wat er na de dood gebeurt verliest zijn belang in het maatschappelijke 
leven. Het geloof in het voortbestaan na de dood is met verdwenen, dit 
geloof is geprivatiseerd en pluriform Het heeft zijn sociale relevantie 
verloren" 1' 
Door de secularisering zijn alle voorstellingen van een voortleven na de 
dood zo goed als verdwenen. Resten ervan zijn gedeeltelijk verinnerlijkt en 
gedeeltelijk komen we ze nog in de taal tegen. (Er wordt bijvoorbeeld gezegd 
dat men zich bij eerder overledenen voegt: waar dat is, wordt er niet bij 
verteld). Door de secularisering hopen wij met meer op een andere wereld Het 
vertrouwen in God is verdwenen. Alle hoop en vertrouwen worden nu in de 
medische wetenschap gelegd. Er is een regime van hoop en een stelsel van 
15 Ph Anès, Het uur van onze dood, Amsterdam, Elsevier, 1987.p. 605, Anes 
citeert o a. G. Gorer В G. Glaser, A.L. Strauss, H. Feifel en E Kübler-Ross 
die van mening zijn dat de dood in onze samenleving ontkend wordt 
N. Elias, De eenzaamheid van stervenden in onze tijd Amsterdam: Meulenhof, 
1984. "Verdringing schept het probleem, het onvermogen om stervenden hulp te 
bieden die ze bij het afscheid nemen nodig hebben". 
16 M. B. ter Borg, De dood als einde, een cultuunociologisch essay. Baarn: 
Ten Have, 1993 
17 Ibid. p. 13 
18 Ibid p. SS 
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zorg ontstaan rond het lichaam^. Ons leven is gemedicaliseerd. De medische 
wetenschap knjgt charisma door onze hoop en angst. Nu betekent een "goede" 
dood, een dood op medische indicatie, pijnloos en op het gewenste tijdstip. 
Tegelijkertijd heeft de gedachte dat je maar één keer leeft, het verlangen 
gewekt naar een paradijs hier in dit leven.20 Dit wordt door ter Borg "paradij-
selijkheid" genoemd Paradijselijkheid nastreven is iets anders dan consumentis-
me of hedonisme. Voor de staat van paradijselijkheid werkt men hard omdat 
deze staat verdiend moet worden. Het werken daarvoor wordt als zinvol er-
varen In deze staat of levenstijl past het beeld van sterven en dood geheel 
met BIJ het sterven zijn, volgens Ter Borg, vier aspecten van pijn te onder-
scheiden· de lichamelijke, psychische, sociale en existentiële pijn 21 Zijn stel-
ling is dat deze vier aspecten tesamen tot een cnsis leiden. De crisis is een 
chaos van emoties en pijn die ons meer dan wat ook ter wereld angst zal 
aanjagen 22 Toch staat het voor Ter Borg vast dat de dood een duidelijke 
plaats in onze cultuur heeft. De dood heeft de betekenis van het kwaad en het 
mets Paradoxaal genoeg is dit betekenisvol, want de dood als symbool van 
eindigheid wordt een uitdaging, een schijnbaar te overwinnen vijand. Met 
technische middelen wordt geprobeerd de dood te overwinnen. Het falen van de 
technologie wordt opgeheven door het geloof aan de vooruitgang en de tech-
nische innovatie in de gezondheidszorg.23 
De dood wordt met verdrongen, omdat de dood voordurend getoond en 
beschreven wordt in de mediae Het is geen pornografie, zoals Gorer het 
noemt, omdat we ons niet met de doden willen identificeren, maar "thanatogra-
fie" Volgens Ter Borg is thanatografie de drijfveer die voor onze bescherming 
en vooruitgang zorgt Door het nemen van technische maatregelen zoals bij-
voorbeeld het installeren van "airbags" in auto's, wordt er naar grotere vei-
ligheid gestreefd. Het vooruitgangsgeloof gekoppeld aan de vrees voor de dood 
zet de mens aan een strategie te ontwikkelen om het leven tegen de dood te 
19 Ibid. p. 102 H. Achterhuis, Het njk der schaarste Baarn: Ambo, 1988 p. 
293-2%. 
20 Ibid. p. 114 
21 Dezelfde aspecten worden ook door Tsongkhapa in zijn doodsmeditaties 
genoemd, (zie beschrijving doodsmeditaties hoofdstuk 6) 
22 Ibid. p. 28 
23 H Achterhuis, 1988 p. 279. 
24 Ter Borg, 1993. p. 126 
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beschermen. De thanatografìe zoekt naar een adequate manier om de vrees 
voor de dood de baas te worden. 
Wat uit het werk van ter Borg naar voren komt, is de relevantie van het 
doodsbesef als fundamenteel vraagstuk voor mens en samenleving. Hij benadrukt 
dat de betekenis die de mens aan de dood geeft of met de dood verbindt, niet 
meer dan gedachtenconstructies of voorstellingen van mensen zijn. Deze ge-
dachtenconstructies worden voor absoluut geldig gehouden. In tijden van crisis 
kan er echter aan getwijfeld worden. De huidige voorstellingen van de dood in 
onze samenleving worden gevormd door de volgende punten: 
1. De dood is het symbool van menselijke eindigheid. Er is geen uitzicht op 
een hiernamaals. 
2. Het lichaam is een kostbaar goed dat verzorgd moet worden. Medicalisering 
is het gevolg daarvan. 
3. Voorstellingen van een voortleven na de dood hebben geen sociale relevan-
tie; ze zijn privé en pluriform. 
4. De zin van het bestaan ligt in een paradijselijk leven in het heden. Daar-
voor is men bereid hard te werken. 
Ter Borg benadrukt dat de dood het symbool van menselijke eindigheid is 
geworden. Tevens verklaart hij hoe de aspecten van pijn, d.w.z. de lichame-
lijke, psychische, sociale en existentiële pijn, op een radikale en definitieve 
wijze samenkomen waardoor er een crisis ontstaat. Deze crisis kan slechts 
door de dood beëindigd worden.25 
1.2. Aanzet tot een fenomenologische analyse van de dood. 
Wanneer de dood het symbool van eindigheid is, wordt het moeilijk om het 
stervensproces een plaats te geven in het leven, temeer daar een nauwkeurig 
onderscheid tussen sterven en dood ontbreekt. We weten dat we ergens aan 
zullen moeten sterven, hetzij aan een ongeluk, hetzij aan een ziekte. Sommige 
ziekten brengen de mensen dicht bij de dood, maar de levenverwachting veran-
dert niet. 
25 De dood als einde kan geen crisis betekenen, omdat het leven al voorbij is. 
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J.Manser meent een scherpe scheiding tussen sterven en dood te moeten 
aanbrengen en hij onderkent daarin drie problemen^; 
1. de verschillende fasen van het sterven zijn beschreven; maar van de dood 
kan men alleen vaststellen dat hij is ingetreden, maar niet wat er heeft 
plaatsgevonden. 
2. de medische wetenschap kan bij ziekte het ziekteproces tot stilstand bren-
gen en het genezingsproces op gang brengen, terwijl bij de dood de arts 
hulpeloos staat. 
3. bij het sterven kunnen er medemensen aanwezig zijn, in de dood staat de 
mens er alleen voor. 
Wat de dood aangaat, daarvan weten we dat dit een voorstelling van een 
onvermijdelijke crisis in een onomkeerbaar proces dat in de toekomst staat te 
gebeuren. De methode die Manser kiest om de dood te begrijpen, bestaat in het 
vragen naar de oorspronkelijke ervaring van de dood.27 Hij stelt hierbij vast 
dat de filosofie twee manieren onderscheidt die de mens leidt tot de "oorpron-
kelijke doods-ervaring". Er is een manier die ertoe leidt dat de mens de dood 
niet ziet als een breuk die een einde aan het leven maakt, maar als een grond-
trek (Grundbefindlichkeit) van het menselijk bestaan. De oorspronkelijke erva-
ring van de dood geeft de mens de mogelijkheid zich tot zijn eigen dood te 
verhouden.28 Bij de andere manier is de dood van een geliefde medemens de 
aanleiding tot een doodservaring.29 Door deze ervaring wordt de mens terug-
geworpen op zijn "Selbstsein" als "Mitsein', de geliefde is dood en toch moet 
hij verder leven.30 
Manser onderzoekt deze ervaringen om toegang te krijgen tot het fenomeen, 
het "wat" van de dood, te krijgen. De vraag is echter wat Manser met "oor-
26 J. Manser, Der Tod des Menschen, Zur Deutung des Todes in der gegenwär-
tigen Philosophie und Theologie. Bern, Peter Lang, 1977. p. 104 
27 Ibid. p. 117 
28 Ibid. p. 117-161. J.Manser verwijst naar S. Kierkegaard, G.Simmel, M. Sche-
ler en M. Heidegger 
29 Ibid. p. 162-178. Hier verwijst Manser naar G. Marcel en F. Wiplinger. 
30 C. Anbeek, Denken aan de dood. Kampen: Kok, 1994. p. 46. С. Anbeek 
noemt de dood van de ander een negatieve basiservaring die betekenisverlies 
tot gevolg heeft. Alles wat voordien als waardevol werd beschouwd, wordt nu 
absurd en betekenisloos. In haar onderzoek beschrijft zij hoe in de Japanse 
Zenboeddhistische traditie de oplossing voor het probleem van de ervaring van 
betekenisverlies zich opgelost wordt door deze ervaring radicaal door te voe­
ren. Daarin loont het leven zich "zoals het werkelijk is", zegt de Zentraditie. 
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spronkelijke doodservaring" bedoelt en ш hoeverre deze ervaring de aanzet is 
tot een innerlijke verandering of bekering. Daarom wil ik eerst nagaan wat 
Manser over deze doodservaring te zeggen heeft. Het probleem dat Manser 
stelt is het volgende 
"Wird der Tod in der heutigen Philosophie nicht mehr dinghaft verstanden 
als eine van aussen hereinbrechende Macht, sondern als ein das Leben des 
Menschen mitbestimmendes und mitformendes Konstitutivum, dann wird zu 
fragen sein, ob das nachgewiesene Dass des Todes auch Hinweise über das 
Was geben kann?31 
De manier waarop Manser de vraag naar de ervaringen stelt kan ons enige 
verheldering bieden. Voor ons onderzoek kan de stelling dat de dood een 
medebepalend (mitbestimmendes) en vormend (mitformendes) element (Konstitu-
tivum) is in het leven, een bijdrage leveren aan het begrijpen van de innerlijke 
transformatie en haar uiterlijke expressie. De stappen die hij neemt, kunnen 
mede de vraag naar de mogelijkheid van innerlijke transformatie tot een oplos-
sing brengen. Om tot de fenomenen van de dood door te dringen, onderscheidt 
Manser dne stappen waarvan hij aannemt dat ze ons achter bij het gestelde 
doel brengen. 
1. Een analyse van grondbegrippen (Fundamentalanalyse) moet de ervaring van 
de menselijke eindigheid in het dagelijkse leven tonen. In zo'n ervaring kunnen 
WIJ een wezenlijk en fundamenteel doodsmoment herkennen. 
2. Vervolgens moet er een aanzet gemaakt worden, waan η de ervaring van de 
eigen dood en die van de dood van een geliefd medemens herkend en verwoord 
wordt. 
3. Op basis van uitspraken die in de vonge twee stappen zijn gedaan kan een 
"diepere laag" van de dood aangewezen worden. Deze diepere laag zou dan het 
wezen van de dood moeten zijn 32 
De eerste stap betren een analyse van de grondbegrippen (Fundamental­
analyse) waann de begrippen "eindigheid" en "voor de vraag staan" (Fraglich­
keit) centraal staan33 Manser stelt dat de ervaring van eindigheid samenvalt 
met het feitelijke in de wereld zijn. Zijn uitgangspunt is dat de mens met 
alleen ш de zogenaamde grenssituatie of het zogenaamde doodsgevaar zijn 
31 J. Manser, 1977, p. 182 
32 Ibid. p. 183 
33 Ibid p. 184-193 
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eindigheid gewaar wordt, maar dat dit ook gebeurt wanneer hij aandacht aan 
zijn eindigheid (beperktheid) schenkt. De tragiek van de mens is dat hij in het 
kader van zijn bestaan (of in de ruimte van het ene naar het andere bestaan), 
maar één van de vele mogelijkheden die hem geboden worden, benutten kan. 
De mens wordt zich voortdurend in de wereld van zijn beperkingen bewust ge-
maakt en wordt zo door de wereld bepaald. Daardoor beseft de mens de grens 
van zijn bestaan en daarmee de dood. 
De eindigheidservanng brengt de ervaring van het mislukken met zich mee. 
Volgens Manser wil de mens graag iets groots bereiken en ontwerpt hij daar-
voor projecten. Er blijkt echter een kloof tussen het ontwerp en de realisatie 
daarvan. In al zijn pogingen iets groots tot stand te brengen is de mens tot 
falen gedoemd. Als reden geeft Manser het gebrek aan overzicht van alle 
voorwaarden en oorzaken. Opmerkelijk is dat Manser de positie van dit falen 
verbindt met zonde en schuld: 
"Die Nichtigkeit des Dasein äussert sich in Schuld. Sie bringt ein Nicht in 
all sein Vorhaben, zie verneint das Wollen dessen, was er soll. [...] Wenn 
die Schuld eine totale Bestimmung des Daseins ist, stellt sie dem Menschen 
auf eine sehr eindringliche Weise seine Endlichkeit vor Augen. Weil der 
Mensch das stets erfährt, ist er geneigt, diese Endlichkeitserscheinung zu 
verniedlichen, wegzuschieben, sie nicht für wahr zu halten" 34 
Manser noemt, vervolgens, het besef van eindigheid een grondgevoel, een 
stemming, van onze tijd De mens heeft geen toegang meer tot het Absolute of 
Transcendente. Het is het gevoel van eindigheid dat zich nu doet gelden. In de 
filosofie zijn er auteurs bij wie met het denken maar de stemmingen op de 
voorgrond treden 35 Du gevoel wordt versterkt door de verzakelijking die het 
verlies van de persoonlijkheid tot gevolg heeft, evenals de innerlijke uitholling 
en het gebrek aan verantwoordelijkheid, waardoor de mens tot onechtheid 
vervalt. 
"All diese Phänomene und es gäbe noch viele, die den Menschen auf reine 
Diesseitigkeit, auf die reine Aktivität, auf Dynamismus und Disharmonie als 
Basis fur gemeinsames Empfinden, auf seine Unvollendetheit und Verfal-
34 Ibid. p. 186 
35 Ibid ρ 188, in noot 632, merkt Manser op "Vgl. die verschiedenen Rich­
tungen in der Philosophie, in der die reine Endlichkeit vertreten wird, zu 
deren Vertretern in mehr oder weniger grossem Masse grosse Namen gehören: 
S Kierkegaard, R M Rilke, F Nietzsche, K. Jaspers, M. Heidegger." 
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lenheit beschränken, verweisen auf ein tieferes Grundgefuhl unserer Zeit, 
das sich in der kaum zu fassenden, jedoch dauernd anwesenden Angst vor 
dem Nichts äussert, der Endlichkeit des menschlichen Vermogens und 
Tuns. "36 
De dood is de uiterste horizon van de ervaring van eindigheid. In de dood 
wordt de macht van de eindigheid manifest. De eindigheid toont dat in het zijn 
een met-zijn schuilgaat. De ervaringen van eindigheid en dood zijn aanleiding 
tot radicale vragen. Deze vragen trekken alles in twijfel, zelfs mijn eigen zelf. 
Het plaatst de mens in de positie van "voor de vraag staan" (Fraglichkeit). 
Deze positie wordt de wezenlijke ervaring van de dood. 
De ervaring van eindigheid die tot alle dimensies van ons leven doordringt, 
opent bij de mens een radikale vorm van vragen, die Manser als een principíele 
karakterisering van de dood verstaat. Het blijkt dan dat met de mens de dood 
vragen stelt, maar de dood de mens ter discussie stelt en voor de vraag laat 
staan: "in seinem In-Frage-gestellt-sein in die Fraglichkeit hineinhält". 
De tweede stap betreft de fenomenologische beschrijving van momenten die 
bij de dood behoren. Hier onderscheidt hij: 
a. De dood als het biologische einde van de mens. 
b. De dood als het einde van een persoonlijk leven. 
с De dood als een met-meer-in-de-wereld-zijn van de mens. 
d. De dood als onthuller van het negatieve. 
e. De dood in zijn positieve betekenis. 
Manser brengt de negatieve aspecten (a-d) van de dood in korte schetsen 
onder de aandacht. In de negatieve betekenis wordt de mens bedreigd door het 
niet-zijn. Door de dood van de medemens wordt aangetoond hoe het leven ten 
einde komt. Men wordt gescheiden van vrienden en familieleden. Manser onder­
scheidt htenn diverse facetten: 
i. De dood wordt een ontkenning van het positieve begnp van het leven, want 
in de negauviteit van de dood drukt zich het "met-meer" uit. 
ii. Het met-meer-zijn drukt een gebrek en verlies uit 
ui. Het is een verzinken in anonimiteit 
iv. Tenslotte heeft de dood een geweldadig karakter, door de pijnlijkheid van 
het onderbreken van het leven. 
In negatieve betekenis wordt de gedachte aan de dood als het einde be-
36 Ibid. p. 189 
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schouwd. De vier aspecten van pijn, die ook Ter Borg noemt, namelijk de 
lichamelijke, psychische, sociale en existentiële pijn van het sterven, komen 
hier ter sprake, waarbij de nadruk op het existentiële aspect komt te liggen. 
De mens ervaart door de gedachte aan de dood zijn onzekerheid en zijn fysie-
ke en psychische beperktheid op een zeer radicale wijze. Zo wordt het positie-
ve aspect van de dood uit het oog verloren, want de negatieve aspecten doen 
zich tamelijk duidelijk en ingrijpend voor. Tegelijkertijd geeft de dood echter 
het leven zijn waarde. Dit positieve aspect maakt, volgens Manser, dat de 
nadruk op de kwaliteit van het leven komt te liggen. Wanneer gezegd wordt 
dat de dood het ophouden van het leven betekent, wordt daarmee niet de 
kwaliteit maar de duur van het leven bedoeld. Manser beschouwt de gedachte 
aan de kwaliteit van het leven, die door de dood belicht kan worden, als 
datgene dat "de tijd van het leven oneindig waardevol maakt". 
"Der Mensch ist wie kein anderes Lebewesen ein Seiendes, das sich zur 
Zeit verhalten kann; im Horizont der Zeit um den Tod weiss und dieses 
Wissen interpretiert, sich mit ihm denkerisch auseinandersetzt oder ihm in 
diesem Horizont ausweicht. Will der Mensch sich mit dem Tod auseinan-
dersetzen, so muss er dies auch mit dem Problem der Zeit tun. "37 
De dood staat aan het einde van de levensduur van de mens, maar de mens 
wordt lang voordat hij doodgaat met het einde geconfronteerd en met de 
gedachte aan de dood. Tijdens zijn leven heeft de mens de kans te denken aan 
de dood en zich tot de dood te verhouden. 
Dit aspect van de dood, niet als einde van het leven, maar als leven in het 
aangezicht van de dood maakt tijd kostbaar. De kostbaarheid (Teuerung) van de 
tijd, maakt deze waardevol, waardoor de ernst van het leven door de dood 
wordt opgeroepen. Doordat we nu beseffen dat we niet onbeperkt de tijd 
hebben, kunnen we tot prestaties komen in dit leven. Het is de tijdsduur die 
de gedachte aan de dood en daardoor het leven in het aangezicht van de dood, 
zijn waarde toekent en "kleur" geeft. Het leven en de levensduur worden als 
zinvol ervaren.38 
Een ander aspect dat Manser aansnijdt, maar niet verder uitwerkt, is dat 
de dood voert tot liefde, rijping en wording van het zelf. Dit aspect noemt hij 
de tegenpool van de verinnerlijking van de dood waarbij de dood onschadelijk 
wordt gemaakt. Bij de verinnerlijking van de dood wordt het leven niet meer 
37 Ibid. p. 214 
38 Ibid. p. 215 
23 
als mogelijkheid gezien en verstart. Volgens Manser biedt deze vorm van 
verinnerlijking geen kans meer op geluk en hij vindt deze optie heilloos. Im-
mers, dezelfde dingen komen steeds maar weer terug. Manser verwerpt dan ook 
Nietzsche's idee van de eeuwige wederkeer van het gelijke. De positieve kanten 
van het leven, zoals liefde, njping en wording van het zelf, bepalen voor 
Manser een zinvol leven De positieve kanten vallen buiten het bestek van zijn 
onderzoek, maar hij wil ze desalniettemin onder de aandacht brengen. 
Deze aspecten die Manser met verder uitwerkt zijn in het kader van de 
bekering van belang, temeer daar deze positieve aspecten de betrokkenheid op 
de actualiteit van het bestaan aangeven. Tegelijkertijd komt daardoor tevens 
het verschil met het streven naar de "paradijselijkheid" van Ter Borg naar 
voren. Beiden gaan zij er vanuit dat er een verlangen aanwezig is, waardoor 
men beseft dat de tijd kostbaar is In de tijd van leven moet men naar een 
bestaan streven dat als kwalitatief hoogwaardig gekarakteriseerd wordt. In Ter 
Borg's visie is de dood het einde waardoor de mens zich slechts tot het leven 
moet verhouden, terwijl bij Manser de mens zich tot de dood moet verhouden 
en daardoor de positieve kwaliteiten ontdekt van het leven 
De dood is een fenomeen dat het gehele leven met alle menselijke activitei-
ten omvat en met alleen betrekking heeft op het laatste moment van een 
mensenleven. Het leven wordt door de dood m zijn geheel zichtbaar en toont 
het leven als een voltooid bestaan. Voor sommige mensen is de dood de vol-
tooiing van een vervuld bestaan. Manser voegt eraan toe dat de dood als 
voltooiing met overgewaardeerd mag worden, want hij is van mening: 
Es ist immer in Relation zum Ende als ein schmerzlichen Aufhören des 
Menschen zu sehen und umgekehrt. "39 
De dood als voltooiing kan de dood als einde, als definitieve breuk met het 
leven met doen vergeten. 
1.3. De dood en het radicale vragen. 
Wat in de analyse van de grondbegrippen "eindigheid" en "voor de vraag 
staan" naar voren komt, is dat de ervaring van eindigheid en dood aanleiding 
is tot het radicale vragen. Deze vorm van vragen trekt, zoals gezegd, alles in 
twijfel, zelfs mijn eigen zelf. Het "voor de vraag staan" (Fraglichkeit) noemt 
39 Ibid. p. 205 
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Manser tevens een wezenlijke ervaring van de dood. Het is de dood die aan de 
mens de vraag stelt die vanwege het ontbreken van directe ervaringen nooit 
beantwoord kan worden. Bij deze grondbegrippen komt de ambivalentie van de 
dood tot uiting Door het vragen weten we dat we met weten wat de dood is 
Voor de betekenis van het radicale vragen wenden wij ons tot Gadamer die 
de dood als vraag onderzocht heeft Volgens Gadamer is het niet het biolo-
gische of natuurlijke aspect van de dood dat ons voor het raadsel plaatst, 
maar 
"Die Unbegreiflichkeit zeigt sich vor einer anderen Instanz. Sie kommt 
daran heraus, dass die Gewissheit unseres Selbstbewusstseins sich mit dem 
Nichtsein dieses Selbstbewusstsems überhaupt nicht in ein begreifendes 
Verhältnis zu setzen vermag. "40 
De vragen die Gadamer stelt zíjn: "Wat kan men weten van de dood" en 
"Hoe ontstaat het weten van de dood"? HIJ stuit op het probleem dat de vraag 
naar de dood eveneens een verdoezelen kan betekenen van datgene wat men 
van de dood kan weten Gadamer suggereert in de vorm van retorische vragen, 
dat voorstellingen omtrent een paradijs, een weerzien m de hemel etc. uitein-
delijk manieren zijn om het met-zijn niet te willen overdenken 
"Sind das am Ende alles Weisen, das Nichtsein nicht denken zu wollen?"^! 
Toch is het noodzakelijk dat de filosofie zich de vragen met betrekking tot 
het weten van de dood stelt, want het is haar opgave dat te willen weten wat 
men weet zonder het te weten Dit is volgens Gadamer tevens een nauwkeurige 
definitie van filosofie. Voor Gadamer is de westerse filosfie er niet in geslaagd 
een antwoord op de vraag naar het weten van de dood te geven· 
"der ganze Denkversuch der Philosophie scheint mchts weiter als ein Nicht-
Wahrhaben-Wollen des Todes zu sein. "*2 
Gadamer stelt opnieuw de vraag: Wat weten wij, wanneer WIJ aan de dood 
denken? Hij gaat er vanuit dat wij deze vraag oprecht en met emst vragen 
om het wezen van de dood te onderzoeken. Omdat alle ernstige vragen van 
mensen alleen op het leven betrekking hebben, moet zich in de gedachte aan 
de dood een laatste existentiële "afwezigheid van ernst" (Unernst) handhaven, 
opdat deze gedachte door de levenden verdragen kan worden. Volgens Gadamer 
40 H G. Gadamer, Der Tod als Frage; Gesammelte Werke Bd 4. Neuere Philo-
sophie Π Tübingen J.C.B. Mohr (Paul Siebeck) 1987 p.161 
41 Ibid ρ 163 
42 ibid. ρ 166 
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zijn alle voorstellingen omtrent de dood en het hiernamaals met verschillend 
van alle andere voorstellingen van het leven. Wij dromen deze voorstellingen 
en zitten daann gevangen, zolang wij leven, want dood en denken sluiten 
elkaar uit. Doden denken niet en het denken aan de dood blijkt juist op dat-
gene uit te lopen wat de dood met is. Denken is een activiteit die met de 
dood ophoudt te zijn. 
Sinds de oudste üjden zijn er gedenktekens opgericht voor de doden. Gada-
mer is van memng dat gedenktekens voor de doden slechts in beperkte mate de 
betekenis van de dood weergeven. De gedenktekens zijn niet opgericht voor de 
doden, maar voor het menselijke zelfbewustzijn. Deze gedenktekens zijn tevens 
bedoeld om de ervaring van de dood in zich op te nemen. Deze overwegingen 
leiden Gadamer tot de volgende these: 
"Es gehört zur Denkerfahrung des Todes, dass sie stets hinter sich zurück-
bleibt, dass sie nur im Wegdenken von ihm, im Stehen in der eigenen Le-
bensgewissheit sozusagen eine Spur von ihm erfasst. Was für das Denken 
eine angemessene Weise, über den Tod zu denken, bleibt, scheint nichts 
anderes, als die Angst selber zu denken, oder besser, die Angst selber als 
Denken zu erkennen "43 
Gadamer verbindt, in aansluiting op Kierkegaard en Heidegger, daaraan de 
vraag: "Wat is angst"? en "Waarvoor heeft men angst"'' Het antwoord is: Voor 
mets.44 Gadamer benadrukt dat juist deze onheilspellende zekerheid voor mets 
angst te hebben, de echte angst is. 
43 Ibid. p. 170 
44 S. Kierkegaard: Het begnp angst. Vertaald, ingeleid en van aantekeningen 
voorzien door Dr. J. Sperna Weiland Utrecht: Erven J. Bijleveld, 1958. Volgens 
Spema Weiland er een reeks van motieven in Het begnp angst, die in de 
existentie-filosofie weer zijn opgenomen, zonder dat daarbij aan Kierkegaards 
analyse veel werd toegevoegd (p. 15) 
M. Heidegger: Sem und Zeit. Tübingen: Max Niemeyer Verlag, 1957. ρ 184 ff. 
Vergelijk ook: В Delfgaauw: De Wijsbegeerte van de 20ste eeuw. Baarn: Uit­
geverij het Wereldvenster, 1968. p. 148: "In [Heidegger] Sein und Zett wordt de 
betekenis van de angst nader uitgewerkt." [...] "De angst heeft geen aanwijsba­
re oorzaak: de mens is angstig voor niets.' [...] "In zijn latere werk betoogt 
Heidegger, dat dit niets hetzelfde is als het zijn." 
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"Angst ist wie ein Sich-heraus-Denken aus allem Seienden, aus allem, woran 
man sich halten kann, ins Nichts".^ 
Dit "Sich-heraus-Denken" is niet het overdenken of het negeren van angstige 
mensen, maar in de angst voor het leven en de dood valt de ervaring van de 
dood samen met de eigenlijke bestemming van de mens, een denkend wezen 
(Denkender) te zijn. 
Hieruit vloeit de vraag voort: "wat is denken"? Gadamer beantwoordt deze 
met: denken is een afstand nemen, een bevrijd zijn van de instincten van het 
natuurlijke leven. Het denken is geen vrijheid waarbij we naar willekeur kun-
nen handelen, maar een vrijheid waarvan we ons, al zouden we willen, niet-
kunnen ontdoen. Deze overwegingen brengen Gadamer tot de these dat de 
vrijheid van het denken de ware grond is voor het idee dat de dood nood-
zakelijk onbegrijpelijk is. Het is de vrijheid, die ik boven de onbegrijpelijkheid 
uit kan en moet denken. Deze vrijheid kan en moet begrepen worden uit het 
denkend-zijn dat in elk mens aanwezig is. 
"So scheint das Denkend-Sein der Grund für die Unbegreiflichkeit des 
Todes zu sein und sogleich das Wissen um diese Unbegreiflichkeit zu en-
thalten."46 
Zijn conclusie is dus dat er niemand is die op deze vraag een antwoord 
heeft, want hoe moet ik begrijpen dat ik, terwijl er nu op dit moment een 
denkende beweging aanwezig is, op een keer er niet meer ben. Zo blijkt het 
denkend-zijn de grond voor de onbegrijpelijkheid van de dood èn het weten 
van deze onbegrijpelijkheid te zijn. Hieruit volgt dat leven betekent: leven met 
de dood, èn leven met de radicale vraag van de onbegrijpelijkheid van de dood, 
die tevens verwijst naar de onvervreemdbare vrijheid. 
1.4. De betrokkenhad op de dood. 
Als we nu de "positieve" betekenis van de gedachte aan de dood, volgens 
Manser, erbij betrekken dan kunnen we de volgende aspecten onderscheiden. 
Door de dood te beseffen, weet de mens dat: 
- zijn levensduur beperkt is. 
- hij zich tot zijn einde moet verhouden. 
- hij zijn leven zin en vorm moet geven. 
45 Ibid. p. 171 
46 Ibid. p. 171 
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Het is heel terecht dat deze aspecten, die door de negativiteit van de dood 
overschaduwd worden, door Manser apart genoemd worden Door de "positieve" 
aspecten van de doodservaring leert de mens wat tijd betekent De ervaring 
van tijd toont dat er een leven in het aangezicht van de dood mogelijk en 
zelfs noodzakelijk is, zodat het leven waardevol en zinvol wordt Manser 
noemt deze aspecten alleen maar "positieF in tegenstelling tot het negatieve 
aspect, dat namelijk "de nadruk op het mets" legt De positieve aspecten zijn 
met bepalend voor de betekenis die aan leven en dood gegeven wordt De dood 
kan hier ook het einde betekenen en een reden zijn naar een paradijselijke 
vorm van leven te streven, in termen van Ter Borg De tegenstelling posiüef/-
negatief van Manser verduidelijkt de positie van de dood m het leven met, 
maar het wordt wel duidelijk dat Manser een leven in het aangezicht van de 
dood bedoelt. Daarbij benadrukt hij dat de dood als de pijnlijke breuk met 
het leven nooit de dood als voltooiing kan vervangen 
Manser schaart de filosoof Karl Jaspers onder degenen die "die reine End-
hchtkeit" vertegenwoordigen Voor Jaspers betekent de dood naast een nood-
zakelijk en geweldadig einde waardoor het ruet-zijn duidelijk wordt, echter ook 
geborgenheid 47 Zijn redenering is dat er in het leven spanning en onvoltooid-
heid heerst. De angst voor de dood vormt de drijfveer van de spanning De 
dood onderbreekt de spanning op een gewelddadige wijze Door de dood bereikt 
het bestaan zijn noodzakelijke grens en wordt men geconfronteerd met de ver-
schrikking van het met-zijn. In het leven is alles wat bereikt is dood Wanneer 
we naar de voltooiing van iets streven, willen wij er een einde aan maken, het 
doden. Maar, volgens Jaspers, blijft het leven toch inbreken, de gedachte het 
leven te voltooien is in eerste instantie een weerzinwekkende gedachte Hoewel 
het leven op de dood gericht is, is de grootste angst m het leven de angst 
voor de dood als de verschrikking van het met-zijn 
In de grenssituatie van de dood kunnen wij dapperheid (of vroomheid4**) 
ontdekken Het is de houding ten aanzien van de dood als de onbestemde 
mogelijkheid van het zelfzijn Met dapperheid te sterven betekent op waar-
achtige wijze sterven zonder enige vorm van zelfbedrog De dood heeft zijn 
afschrikwekkende karakter van metzijn met verloren Voorop staat 
"die Tiefe des Todes als das eigene Sein, die Möglichkeit, dass höchstes 
47 К Jaspers, "Tod" m H Ebeling ed , Der Tod in der Moderne. Königstein 
Verlagsgruppe Athenäum, Hain, Scnptor, Hanstein, 1979 pp 63-71 ρ 70 
48 Van Dale 1992 Verouderde betekenis dapperheid, deugdzaamheid 
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Leben den Tod will, statt ihn zu fürchten. In einer Entschleierung der 
Erscheinung öffnet sich wie eine Wahrheit der Tod nicht als Grenze, son-
dern als Vollendung. "49 
Wanneer de dood de betekenis krijgt van voltooiing en geborgenheid, ont-
breekt zijn aspect van vreemdzijn en verdwijnt het verlangen deze vreemdheid 
te ontvluchten. 
"Tod war weniger als Leben und forderte Tapferkeit. Tod is mehr als das 
Leben und gibt Geborgenheit"50 
Dat betekent niet dat de dood begrepen, maar wel vertrouwd wordt. Deze 
gedachten van Jaspers sluiten aan bij de uitspraak waarmee Gadamer zijn essay 
eindigt: 
"Die Unbegreiflichkeit des Todes ist der höchste Triumph des Lebens. "51 
Het is een oproep om met deze onbegrijpelijkheid te leven. Gadamer heeft 
forse kritiek op alle pogingen de dood in zijn onbegrijpelijkheid niet ernstig te 
nemen, maar tot begrijpelijkheid terug te voeren. Hij hecht grote waarde aan 
de ambivalentie van de dood en het radicale vragen, waarin hij de vrijheid 
van het denken plaatst. Hiernaast kunnen Jaspers' geborgenheid in de dood en 
niet-zijn als grond van het bestaan geplaatst worden, waarbij de spanning 
tussen onvervTeembare vrijheid en nietzijn tot uiting komt. 
In deze context past ook de innerlijke transformatie: het ontwakende besef 
dat de vraag naar de dood de radicale vraag naar de onbegrijpelijkheid van de 
dood is. Vragen is staan voor het ondenkbare, het nietzijn, waarbij de dood 
niet tot iets anders gereduceerd of geheel weggeredeneerd kan worden. De 
dimensies die in het doodsbesef ter sprake komen, verbreden de vraag naar de 
dood in de richting van het leven, naar hoe het bestaan voltooid kan worden. 
Deze laatste vraag kan niet anders dan met grote ernst behandeld worden. Het 
is de gedachte aan de dood die welgemeend overdacht dient te worden.52 
49 Ibid. p. 69 
50 Ibid. p. 70 
51 H.G. Gadamer, "Der Tod als Frage" in Gesammelte Werke Bd. 4. Neuere 
Philosophie II. Tübingen: J.C.B. Mohr (Paul Siebeck) 1987. p. 172 
52 Sören Kierkegaard. "An Einem Grab." in Vier erbauliche Reden 1844, Drei 
Reden bei gedachten Gelegenheiten 1845. Düsseldorf: Eugen Diederich Verlag, 
1952. pp. 173-206. "Denn der Tod ist der Lehrmeister des Ernstes, eben wird 
seine ernste Unterweisung wiederum erkannt." 
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7.5. Spirituele oefeningen en bekering. 
Met de dood is een aspect van het menselijk bestaan genoemd dat direct 
of indirect in de vormgeving van het bestaan doorwerkt. Hoe deze vormgeving 
tot uiung komt, kunnen we begrijpen uit het onderzoek van Ρ Hadot dat 
aantoont dat spirituele oefenemngen, met name de gedachte aan de dood, 
dienen om te leren leven.53 Deze tegenstelling kristalliseert zich uit in het 
hoofdstuk "Conversion", waarin de bekering in religieuze en filosofische bete­
kenis centraal staat.5** Hadot definieert bekenng als "een verandering op 
mentaal gebied". Deze verandering kan variëren van het bijstellen van een 
mening tot een totale transformatie van de persoonlijkheid. Het Latijnse woord 
"conversio" vervangt, in feite, twee Griekse woorden met een verschillende 
betekenis, "epistrophê" en "metanoïa". Epistrophê betekent "verandering van 
richting"; het woord bevat terugkeer, een terug naar de oorsprong. Metanoïa 
betekent verandering van gedachte en zelfs berouw hebben, het woord houdt in 
het idee van mutatie en wedergeboorte 55 in het begrip "conversio" zit dus 
een intrinsieke tegenstelling tussen het idee "terug naar de oorsprong" en "we-
dergeboorte" Deze spanning heeft, volgens Hadot, het westerse bewustzijn 
getekend sinds de komst van het christendom. 
Van welk perspectief men het fenomeen "bekering" ook bekijkt, het staat 
voor Hadot vast dat de bekering de ambiguïteit van het menselijk bestaan 
weerspiegelt. Enerzijds getuigt bekering van de menselijke vrijheid, zich geheel 
te transformeren en het verleden en de toekomst opnieuw te interpreteren. 
Anderzijds laat de bekering zien dat een nieuwe interpretatie van de werke-
lijkheid het resultaat is van uitwendige krachten, zoals goddelijke genade of 
psychosociale dwang, die de mens beïnvloeden. De stelling van Hadot is dat de 
idee van bekering één van de constitutieve begrippen is van het Westerse be-
wustzijn: 
"en effet, on peut se représenter toute l'histoire de l'Occident comme un 
effort sans cesse renouvelé pour perfectionner les techniques de "con-
version", c'est à dire les techniques destinées à transformer la réalité 
53 Pierre Hadot, Exercices spirituels et philosophie antiques. Pans, Études 
Augustiennes, 1981. (Dit boek is een verzameling van artikelen over het on-
derwerp uit de titel p. 9) ρ IS 
54 Ibid. p. 175-182 
55 Ibid. p. 175 
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humaine, soit en la ramenant à son essence originelle (conversion-re-
tour), soit en la modifiant radicalement (conversion-mutant) "56 
In zijn historische overzicht van de verschillende vormen van bekering, 
beschrijft Hadot de plaats van de bekering m het oude Griekenland, waar zij 
niet zozeer op het vlak van de religie, maar op het politieke en het filoso-
fische vlak een rol speelt De bekering op filosofisch gebied is betrokken op de 
politiek 57 
"La philosophie platonicienne en effet est foncièrement une théorie de la 
conversion politique pour changer la cité, il faut transformer les hommes, 
mais seul le philosophe en est réellement capable, parce qu'il est lui-même 
< converti >" "Si les philosophes gouvernent la cité, la cité entière sera 
ainsi <converti> vers l'idee du Bien "58 
Bij de filosofische scholen (Stoïcijnen, Epicuristen en Neoplatonisten) na Plato 
is het, volgens Hadot, niet meer de stad, maar het individu dat bekeerd moet 
worden De filosofie wordt op deze wijze een daad van bekering De toehoorder 
wordt door de woorden van de filosoof geraakt en verandert zijn denk- en 
levenswijze. Voor Hadot is de antieke filosofie een oproep tot bekering, waar-
door de mens zijn oorspronkelijke natuur ontdekt. Deze filosofische bekering 
wordt teweeggebracht door spirituele oefemngen 59 
"L'acte philosophique ne se situe dans l'ordre du <so i> et de l'être C'est 
une conversion qui bouleverse toute la vie, qui change l'être de celui qui 
l'accomplit Elle le fait passer d'un état de vie inauthentique, obscun par 
l'inconscience, rongé par le souci, à un état de vie authentique, dans lequel 
56 Ibid ρ 175 
57 Ibid ρ 176 Hadot vermeld hier de edicten van koning Asoka. "C'est pour­
quoi les inscriptions du roi gréco-indien Asoka (268 av J -C ) sont si intéres-
santes On y voit le roi faire allusion á sa propre conversion au bouddhisme, 
mais aussi á la transformation morale qui s'est opérée chez tous ses sujets á la 
suite de son illumination" 
58 Ibid ρ 176-177 
59 Volgens Hadot moeten ook de <exemtia spmtuaha> van Ignaüus van 
Loyola hier vermeld worden Hij noemt ze een christelijke versie van de 
Gneks-Romeinse traditie In het hoofdstuk. Exercices spirituels antiques et 
philosophie chrétienne, toont Hadot (ρ 59) aan dat de antieke traditie van 
spirituele oefeningen zich voortgezet heeft in een christelijke stroming Het is 
juist deze stroming die volgens Hadot het christendom als filosofie definieert 
(P 60) 
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l'homme atteint la conscience de soi, la vision exacte du monde, la paix en 
la liberté intérieure. "60 
Hadot onderscheidt in de spirituele oefeningen de volgende vier methoden 
van kennisverwerving, namelijk: leren door middel van het leven, door middel 
van de dialoog, door de gedachte aan de dood en door middel van lezen. Hier 
komen wij op de filosofie, die de gedachte aan de dood als spirituele oefening 
of methode hanteert om tot een innerlijke transformatie te komen. Zoals 
eerder gezegd was Socrates overtuigd dat ware wijsgeren zich in het sterven 
oefenen en de dood voor hen het minst van alle mensen afschrikwekkend is.61 
De gedachte aan de dood verandert de toon en het mveau van het innerlijke 
leven; lage gedachten zouden met meer op kunnen komen. De methode van de 
gedachte aan de dood is tevens verbonden met contemplatie van het geheel, de 
verheffing van het denken waarbij de individuele subjectiviteit over moet gaan 
in de objectiviteit van een universeel perspectief, dat wil zeggen, in de oefe-
ning van het zuivere denken.® 
Hadot net de filosofie met zozeer als een theorie van de bekering, maar 
als een daad van bekering, als een terugkeer naar de oorsprong en naar het 
wezenlijke. Bekering impliceert een absoluut meuw begin, waardoor men het 
verleden en de toekomst kan herinterpreteren en wijzigen. 
"Sous quelque aspect qu'elle se présente, la conversion philosophique est 
< accès > à la liberté intérieure, à une nouvelle perception du monde, à 
l'existence authentique. "*>3 
De filosofische houding plaatst Hadot tegenover de religieuze bekering. Bij 
bekering in religieuze betekenis is er sprake van de ervaring van een plotse-
linge wending van het bestaan. Die wending wordt veroorzaakt door een diepe 
ervaring van aangeraakt worden door een godheid, waarbij de godheid zich 
manifesteert door aanwijsbare tekens in de wereld. Daardoor wordt de loop van 
de geschiedenis geheel gewijzigd. Een aantal getuigenissen van zo'η vorm van 
plotselinge bekering is door William James verzameld in The varieties of reli­
gious experience. Volgens James is de ervaring van plotselinge bekering het 
60 Ibid. p. 16. 
61 "Phaidoon", in: Platoon, Dialogen, Utrecht: Het Spectrum, 1975. pp 113-188. 
p. 125 
62 P. Hadot, 1981. p. 42 
63 Ibid p. 142 
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gevolg van het gesublimeerde onderbewuste 64 
Voor Hadot is religie iets wat van buiten af in het menselijk bestaan in-
breekt, in tegenstelling tot de filosofie Voor Dupré kan filosofie daarentegen 
met verschillend zijn van religie, omdat wat de culturele oorsprong en zin 
betreft, zij dezelfde wortels hebben 65 Zowel religie als filosofie sporen aan 
tot reflectie en heroriëntatie vanuit de oorsprong Tegelijkertijd worden reli-
gieuze en filosofische tradities door de culturele werkelijkheid bepaald. In het 
werkelijkheidsbewustzijn van de mens vangt de zoektocht naar wijsheid in 
zowel de religie als de filosofie aan.66 
1.6. De bestrijding van de dood. 
Om de radicale vraag in onze geseculariseerde samenleving te plaatsen 
nemen we het uitgangsspunt van Ter Borg weer op, namelijk dat de dood een 
symbool van het einde is en deze met technische middelen bestreden moet wor-
den Daardoor neemt de bestrijding van de dood een centrale plaats in het 
vooruitgangsgeloof in 67 Wat met of nauwelijks ter sprake wordt gebracht, is 
het feit dat de medische wetenschap de dood met overwinnen kan en dat de 
zin van een langere levensduur problematisch is. Het beeld van de dood dat 
zich nu heeft gevormd, is dat van een vijand die ons, onverhoeds van buiten, 
aanvalt in de gedaante van ziekte of ongeluk waarna wij komen te overlijden 
Hij zet aan tot het ontplooien van initiatieven, wat ter Borg de "thanatografie" 
noemt Hier ligt dus een tegenstelling met de stelling van Manser, die in de 
tegenwoordige filosofie de dood met als een van buiten inbrekend object, maar 
als een konstitutief element, als niet-zijn, in het leven van de mensen begrijpt 
64 W. James, The varieties of religious experience. New York. New American 
Library, 1985 repr ρ 186, ρ 191 
65 W Dupré, Einführung m die Rehgionsphilosophie. Stuttgart: Kohlhammer, 
1985. p. 20: : "Dem Grundimpuls der Philosophie entsprechend kann sich Reh-
gionsphilosophie nicht anders als im Dienst von Freiheit und Wahrheit begrei-
fen Weil die Religionen ihrerseits einen ähnlichen Anspruch erheben, zwingen 
sie das Denken spätestens dann, wenn es sich mit ihnen befasst, die Priorität 
des eigenen Grundes zur Darstellung zu bringen und die in kritischer, auf 
Freiheit fundierter Auseinandersetzung mit den Religionen erkannte Wahrheit 
zur Geltung kommen zu lassen". 
66 Ibid ρ 122. 
67 M ter Borg, De dood ab einde, Baam ten Have 1993 p. 124 
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Om het probleem van het radicale vragen nader te onderzoeken, moeten 
wij de vraag stellen, "wie" de dood zal ervaren. Wie of waar ben ik als ik 
dood ga? Hoe moet ik mij dat voorstellen? Volgens Gadamer is het denkend-
zijn de grond van het weet hebben van de onbegrijpelijkheid van de dood. 
Tegelijkertijd kan er niet gedacht worden los van het lichaam; ik denk door 
middel van het lichaam. Hier komt de onbegrijpelijkheid van de dood naar 
voren omdat ik weet dat mijn dood onvermijdelijk is, maar ik kan mijn leven 
en daarom mijn dood slechts door mijn lichamelijkheid begrijpen die 'dan' niet 
meer existeert. 
Het verschil tussen beide posities "de dood als een dreiging van buitenaf" 
en "de dood die onlosmakelijk verbonden is met het leven" is van cruciaal 
belang. In de eerste opvatting ziet men de dood als vijand van het bestaan, die 
men dient te bestrijden of te elimineren. De dood betekent in deze opvatting 
het einde. Als men daarentegen de dood als onlosmakelijk verbonden met het 
leven beschouwt, kan de dood geborgenheid betekenen en wordt er gestreefd 
naar voltooiing van het bestaan. Daar vertoont zich de mogelijkheid van in-
nerlijke transformatie of bekering. Het leven in het aangezicht van de dood is 
gericht op voltooiing. Het proces van bekering of heroriëntatie is zowel een 
filosofische als religieuze daad waar de aandacht voor leven en dood verbonden 
is met een dimensie van bevrijding of onsterfelijkheid. 
Door de secularisatie en het vooruitgangsgeloof is de nadruk op het behoud 
van het lichaam komen te liggen. Het lichaam is een functionerend ding gewor-
den en als zodanig is de verhouding tot het lichaam gemedicaliseerd. Door het 
steeds concreter worden van het lichaam is het onmogelijk de mens symbolisch 
te begrijpen. De mens als symbool, de homo symbolicus is niet meer wat hij 
was zolang het symbool als een eigen begin ervaren werd. Met hem is de 
mogelijkheid verdwenen tot een voorstelling te komen van de mens: hetzij als 
belichaming van de ziel, hetzij het levensprincipe, hetzij als het complex van 
lichamelijke en psychische factoren (Skt. näma-гйра) of "naam en vorm" in het 
oudste boeddhisme. Alleen uit een symbolische voorstelling van de mens kan 
een mythe gestalte krijgen. Wanneer de dood het symbool is geworden van het 
"einde", zonder enig perspectief, waarmee de samenleving leeft, dan is de dood 
van de persoon de vernietiging van de symboliek waarvoor de persoon staat. 
Maar indien de dood een constitutief element van het leven is, dan is de dood 
een symboliserende factor: vanwege zijn onbegrijpelijkheid en zijn betekenis 
van verdwijnpunt. Nu voorstellingen van de dood als inbrekende macht en als 
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einde domineren, zijn doodsmeditaties of spirituele oefeningen irrelevant, omdat 
ze verwijzen naar een reeks van gevolgen van handelingen na de dood en 
eventueel naar een oordeel Het besef dat we de tijd voor ons levenseinde 
moeten benutten, wordt thans anders uitgelegd Men geeft de voorrang aan 
andere zaken, zoals gezondheids- en fitnesstrainmg, en daardoor wordt er een 
paradijselijk leven in het heden nagestreefd. 
1.7. Conclusie. 
De dood wordt in onze samenleving meestal als het einde beschouwd Tege-
lijkertijd is de dood als een invloedrijke factor dominant aanwezig. Ter Borgs 
theorie van de thanatografie maakt deze aanwezigheid duidelijk. Het probleem 
dat naar voren komt, is dat we in onze samenleving met een tweeledige breuk 
te maken hebben met de traditie waarin de doodsgedachte een plaats had Zoals 
we gezegd hebben is de eerste breuk ontstaan door de secularisering Hierdoor 
is het traditionele interpretatiekader verdwenen. Er zijn nog resten van het in-
terpretatiekader in de taal aanwezig, maar voorstellingen over een voortleven 
na de dood zijn privée en pluriform. De tweede breuk is, zoals gezegd, ont-
staan doordat het geloof in medicahsenng van het lichaam, met het doel de 
dood te overwinnen, mislukt is. De dood is het einde en het enige zinvolle in 
het bestaan is naar een 'paradijsehjkheid' te streven. Daarvoor zijn we bereid 
hard te werken. In de visie waar paradijsehjkheid centraal staat is de dood 
met alleen het einde, maar vallen sterven en stervenden al buiten de horizon 
van de paradijsehjkheid. Men weet met meer hoe men buiten het ziekenhuis 
met deze grenssituatie van het leven om dient te gaan. 
Voor de vorming en kwalificering van het bestaan zijn de grondbegrippen 
"eindigheid" en "voor de vraag staan" (Fraglichkeit) die Manser hanteert van 
belang Daardoor wordt duidelijk dat het menselijk bestaan door de dood ter 
discussie gesteld wordt. De mens wordt voor de radicale vraag geplaatst In de 
vraag naar de dood wordt de ambivalentie van de dood duidelijk. WIJ weten 
met wat de dood is Het weten van het met-weten dat de doodsgedachte 
begeleidt, toont de mogelijkheid tot het ontwerpen van voorstellingen van de 
dood. Deze voorstellingen kunnen ons laten voortleven zonder de dood ernstig 
te nemen Het wordt op die manier mogelijk de dood te negeren. Voor Gadamer 
wordt in de noodzakelijke onbegrijpelijkheid van de dood, de onvervreemdbare 
vnjheid van het denken aangetoond Daardoor kunnen we afstand nemen van 
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de instincten van het natuurlijke leven Door het denken kunnen wij in het 
ontwakend besef van de onbegrijpelijkheid van de dood het motief vinden, onze 
mening omtrent het bestaan en de werkelijkheid volledig te herzien Deze 
herziening kan uitmonden in het streven naar voltooiing van het bestaan De 
mentaliteit die volgt op het geplaatst worden voor het niet zijn en met-weten, 
kan die van moed (vroomheid) en verantwoordelijkheid (deugdzaamheid) zijn 
Deze houding is van belang om de dood in het bestaan te betrekken, waardoor 
de doodsangst verdwijnt 
Een andere visie op de vorming en kwalificering van het bestaan, die de 
betrokkenheid op de dood beïnvloedt, is de wijze waarop wij de dood als een 
van buitenaf inbrekende macht of als een constitutief element van het bestaan 
beschouwen In de eerste plaats is de dood het symbool van het einde, deze 
visie domineert in onze samenleving In de tweede plaats wordt de dood als 
constitutief element aanvaard en is het mogelijk om onze betrokkenheid op 
het bestaan te herzien, deze heroriëntering noemen WIJ bekering 
Bekering is een beweging met twee mogelijkheden terugkeer naar de oor-
sprong en herboren worden Door bekering staat de dood met meer in het 
teken van het einde, maar van de vraag op welke wijze de voltooiing van het 
bestaan in zicht kan komen Door het innerlijk proces van transformatie kan 
het bestaan met de dood voltooid worden De dood komt in het teken van 
geborgenheid te staan 
Voor Gadamer betekent de vraag naar de dood het willen weten wat men 
weet zonder het te weten Dit is, volgens Gadamer, tevens de definitie van 
filosofìe Hadot ziet filosofie als een daad van bekering Door deze daad van 
bekering wordt de werkelijkheid herzien Wanneer de aandacht gericht wordt 
op de heroriëntatie van het bestaan en de werkelijkheid, wordt daardoor een 
aanzet gegeven voor de vraag naar de religieuze relevantie van het doodsbesef 
Wat de consequenties van de bekering als actieve daad zijn, komt na de be-
spreking van de gedachte aan de dood in het Tibetaans boeddhisme aan de 
orde 
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2. Denken over de dood in het Indische boeddhisme. 
De Tibetaanse Lamrimtraditie heeft haar wortels in het Indische boeddhisme 
en kan het beste van daaruit worden begrepen. De kern van het Indische 
boeddhisme bestaat uit het onderricht van de Boeddha en de oude commen-
taren. Daarin ontdekken we vragen die ten aanzien van de dood worden ges-
teld. Deze vragen zijn fundamentele vragen over de zin en betekenis van de 
dood en zijn onlosmakelijk verbonden met de vraag: "Wat is de mens"? en "Wat 
is de werkelijkheid"? Deze vragen komen al tot uitdrukking in de biografie van 
de Boeddha. 
2.1. Het leven van Éâkyamuni Boeddha. 
In "l'Histoire du bouddhisme Indien" schrijft E. Lamotte dat het een on-
mogelijke onderneming is een historische biografie van de Boeddha te recon-
strueren.68 Dg reden die Lamotte geeft, is dat de volledige biografie van de 
Boeddha pas eeuwen later tot stand is gekomen. Toch maakt Lamotte een 
biografische schets waaruit de volgende gegevens kunnen worden gedestilleerd. 
De Boeddha werd geboren in het park Lumbini bij de stad Kapilavastu, in 
het zuiden van het huidige Nepal. Hij kreeg de voornaam Siddhürtha, zijn 
familienaam was Gautama en hij behoorde tot de invloedrijke Säkyaclan waar-
door hij later als áakyamuni, de wijze van de £âkya clan, bekend werd. Zijn 
ouders äuddhodana en Mäyä*>9 leefden in welstand. Siddhärtha huwde en kreeg 
een zoon, Rabula. Ondanks zijn welstand bleef het probleem van ouderdom, 
ziekte en dood hem zodanig bezighouden dat hij genoeg kreeg van zijn comfor-
tabele leven en zijn familie verliet om zich geheel aan de oplossing van dit 
probleem te wijden. Hij bekwaamde zich in de lichamelijke en geestelijke yoga 
onder leiding van de leraren Äräda Käläma en Udraka Rämaputra. Niet te-
vreden met het resultaat van de oefeningen, verliet hij hen en trok verder om 
zich aan strenge ascese te wijden. Vijf andere asceten voegden zich bij hem en 
samen beoefenden zij, een aantal jaren, strenge verstervingspraktijken. Deze 
intensieve en levensbedreigende praktijken gaven nog geen inzicht in het 
probleem van ouderdom, ziekte en dood. Na zich een jeugdervaring van geluk 
68 E.Lamotte: l'Histoire du bouddhisme Indien, Louvain, 1958. p. 16 
69 G.P. Malalasekhara, Dictionary of Poli proper names. London, 1938 
Suddhodanap.1201: Mäyäp. 608. 
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en vreugde^O herinnerd te hebben, gaf Gautama zijn ascetische praktijken op. 
Hij trok verder naar de plaats Uruvilvä, aan de oever van de Nairañjanana, 
het tegenwoordige Bodh-Gayâ, brak zijn vasten en aangesterkt door voedsel 
zette hij zich neer aan de voet van de "ficus religiosa", later "Bodhiboom" 
genoemd. Onder die boom kreeg hij een ervaring, die het "ontwaken" werd ge-
noemd en waardoor hij "Boeddha" werd. Hij had zijn doel bereikt De Boeddha 
bleef nog enkele weken in Bodh-Gayä Vandaar wandelde hij naar het her-
tenpark, in het tegenwoordige Sarnath, waar hij zijn vijf vroegere mede-as-
ceten aantrof. Hij vertelde hen van zijn ervaring en gaf zijn eerste onderricht 
die bekend staat als de leerrede van "het in gang zetten van het wiel van de 
leer" (P. Dhammacakkappavattana-sutta) 71 Na deze leerrede werden de vijf 
asceten de eerste volgelingen van de Boeddha. 
Tijdens zijn leven heeft de Boeddha vele volgelingen gehad, die men kan 
onderverdelen in bedelmonniken, later ook bedelnonnen, en mannelijke en 
vrouwelijke lekenaanhangers. Onder deze lekenaanhangers bevonden zich zeer 
invloedrijke personen, zoals plaatselijke vorsten en hun vrouwen. Zij gaven aan 
de Boeddha en zijn monniken stukken grond waarop deze hun eerste verblijf-
plaatsen bouwden, eenvoudige hutten waan η de Boeddha met zijn volgelingen 
tijdens de regentijd verbleef. Zo ontstonden de eerste kloosters in India. 
De laatste weken van het leven van de Boeddha worden gedetailleerd weer­
gegeven in de Mahäpannibbäna-süttanta^ De Boeddha stierf op hoge leeftijd, 
hij was ongeveer tachtig jaar, in KuSinagara. De dood van de Boeddha wordt 
het "раппіг апа" (letterlijk volledige uitdoving) genoemd, het moment waarop 
hij volledige uitdoving bereikte of de volledige bevrijding van het lijden van 
wedergeboorte. 
De data van de geboorte en dood van de Boeddha zijn nog met definitief 
vastgesteld. A. Bareau geeft als datum van het pannirväna van de Boeddha 
70 Vreugde en geluk, verbonden met nadenken en overwegen is een stereotype 
term voor het eerste stadium van dhyäna. T.Vetter, The ideas and meditative 
practices of early Buddhism Leiden: E J.Bnll, 1988 p.3. (MN 36, I p. 246) 
71 Vinaya Texts, transi, from the Pali by T.W. Rhys Davids and Hermann 01-
denberg. Oxford At The Clarendon Press, 1881. Part I. The Mahävagga. p.91-102 
72 Buddhist-Suttas. T.W. Rhys Davis transi., Delhi: Motilal Banarsidass, 1989. 
p. 1-136 
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400 v.C. met een marge van 20 jaar.73 Volgens R. Gombnch vond het pannir-
väna van de Boeddha in 404 v.C. plaats.^ 
2.2. De leer. 
2.2.1. De boeddhistische canon. 
De boeddhistische canon bestaat uit de verzameling van leerreden (surras), 
orderegels (vinaya) en gesystematiseerde verhandelingen (abhidharma). Vanwege 
deze driedeling wordt de canon de Tnpitika (dne korven) genoemd. Volgens de 
vinaya zouden 500 arhants, eerwaarde monniken, die hun doel bereikt hadden, 
na de dood van de Boeddha in Räjaghra bijeen gekomen zijn om de leer 
(dharma) en de disciplinaire regels (vinaya) te reciteren.75 Een tweede concilie 
zou plaatsgevonden hebben in Vaiialî, ongeveer 100 of 110 jaar na de dood 
van Boeddha. Een derde concilie zou plaats gevonden hebben in Pätaliputra, 
ten tijde van keizer Asoka (272-23676). Deze laatste gebeurtenis wordt slechts 
in Päliteksten vermeld.77 Volgens de Theraväda, leer van de ouden, is de 
canon die op het derde concilie is samengesteld, dezelfde als de Pili-canon die 
wij nu kennen.78 
Wat de taal van de oercanon is geweest, weten we met. Uit de Pâli-canon 
weten we, dat de Boeddha de voorkeur gaf aan onderricht in de taal van het 
volk boven het Vedisch, want hij wilde door het gebruik van de volkstaal zijn 
73 A. Bareau, "Quelques considerations sur le problème pose par la date du 
Pannirvâna du Buddha", in The dating of the Historical Buddha, pt. I H. 
Becherted., Göttingen: 1991. p. 212-221. 
74 The Date of the Buddha. Paper presented at 10th Congress of the Int. 
Association of Buddhist Studies at Unesco, Pans, 18-21 July 1991. Ongepubli-
ceerd, ρ 17 
75 E.Lamotte: HBI, 1958 p. 136-137 (Vinaya II, p. 284-308) 
76 Ibid. p. 232 
77 Dtpavamsa VII 34-43. Mahämvasa V 267-282. Beide teksten zijn Sinhalese 
kronieken in versvorm, in het Pâli geschreven De Dtpavamsa is aan het eind 
van de vierde eeuw door anonieme auteur(s) geschreven, de Mahämvasa is van 
latere datum en wordt toegeschreven aan de monnik Mahänäman. bron: E. 
Lamotte, BHI, p. 129 
78 M. Winternitz: Geschichte der Indischen Literatuur. Leipzig: С. F. Amer-
langs Verlag, 1920 Zweiter Band p. 7. E. Lamotte, HBI, 1958 p. 299 
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leer voor alle mensen toegankelijk maken.79 
Hoe het proces van canomsenng is verlopen, is ook niet helemaal bekend, 
maar het is zeer aannemelijk, volgens K.R. Normanno, dat het verzamelen van 
de leerreden van de Boeddha al tijdens zijn leven is begonnen en na zijn 
dood is voortgezet De leerreden werden naar lengte en onderwerp ingedeeld. 
De verschillende tekst-verzamelingen werden aan groepen monniken toegewe-
zen, die de teksten memoriseerden en doorgaven aan hun leerlingen. Deze 
groepen monniken, bhänakas, reciteerden echter met alleen de teksten maar 
voegden nieuwe teksten toe aan hun verzameling Het resultaat werd later 
geredigeerd; dat het uitsluitend om de woorden van de Boeddha zelf gaat, is 
dus met waarschijnlijk. De teksten wekken echter wel deze indruk, omdat zij 
aangeven waar en tot wie de Boeddha sprak. Wat werkelijk van de Boeddha af-
komstig is, kan niet met zekerheid worden vastgesteld. De eerste keer dat een 
versie van de canon opgeschreven werd, was in de eerste eeuw v .C , in het 
Pâli, de eerste vertaling in het Chinees vond plaats in 68 AD 81 
2.2.2. Het ontwaken, de vier edele waarheden en het achtvoudige pad. 
Hoe de Boeddha de ervanng van zijn ontwaken verwoordde, staat in de 
eerste leerrede, "Het in gang zetten van het wiel van de leer" (Dhammacak-
kappavattana-sutta)°2. De Boeddha zocht na zijn verlichting zijn vroegere 
mede-asceten op, die hij eerder had verlaten. Aanvankelijk wilden ZIJ mets met 
hun vroegere metgezel te maken hebben Hij had door het vasten te verbreken 
hun strenge levenswijze opgegeven. In hun ogen had hij de zoektocht naar het 
heil verzaakt. Maar uiteindelijk begroeten zij hem toch en dan verklaart de 
Boeddha dat hij de staat zonder dood (P. amatam padam), bereikt heeft. 83 
79 E. Lamotte, HBI, 1958. p. 610 
80 K.R. Norman, "The Pali Language and Snptures " in: Buddhist Heritage, 
Tadeusz Skorupski ed., Tnng UK.: The Institute of Buddhist Studies, 1989. p. 
29-54 
81 H. Bechert & R. Gombnch, eds., The World of Buddhism. London: Thames 
and Hutchinson, 1991. p. 77-78. 
82 Vmaya Pitaka, Mahàvagga. H. Oldenberg ed. London 1879. p. 9 - 11 
83 A. Bareau, Recherches, Pans, 1963. p. 161 (M.N., t.I p. 171-173) 
T. Vetter, "Bei Lebzeiten das Todlose erreichen. Zum Begriff AMATA im Alten 
Buddhismus." in: Im Tod gewinnt der Mensch sein Selbst. G. Oberhammer ed., 
Wien: Verlag der Österreichischen Akademie der Wissenschften, 1995 pp. 211-
230 
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"De staat zonder dood is gevonden, ik verkondig, ik onderwijs de leer. Als 
jullie doen wat ik verkondig, zullen jullie spoedig het hoogste doel van het 
zuivere leven waarvoor edele zonen het huis verlaten, al in dit leven ken-
nen, realiseren en blijvend bezitten". 
De staat zonder dood, (P. amata, S. amrta) betekent hier niet dat de 
Boeddha het eeuwige leven had verkregen, maar dat hij de dood niet meer 
vreesde. Zijn doodsangst is niet alleen nu, maar voorgoed verdwenen.^ Voor 
de Boeddha was de dood het oriëntatiepunt waardoor hij zijn geestelijke toe-
stand definieerde. Het heil dat door de Boeddha ontdekt en gerealiseerd is, 
wordt in het Dhammacakkappavatrana-sutta, in termen van de vier edele waar-
heden uiteengezet. Het zijn de edele waarheden die hij ontdekt en geheel 
begrepen heeft. 
De edele waarheden cirkelen rond het probleem van sterven en dood. De 
eerste edele waarheid verwijst naar het lijden waaronder de mens in het 
bestaan gebukt gaat. Het menselijke bestaan begint met het lijden van geboren 
worden en eindigt met het sterven en de dood. Tijdens het leven zijn er 
andere vormen van lijden te onderscheiden zoals ziekte en ouderdom, maar ook 
het gescheiden zijn van geliefde personen en het samenzijn met personen waar 
men niet van houdt. De oorzaak daarvan is de dorst, de tweede edele waarheid. 
De mogelijkheid om de dorst op te heffen en door verwijdering van de oorzaak 
de gevolgen uit te schakelen wordt de derde edele waarheid genoemd. De 
vierde edele waarheid is de weg die leidt tot het ophouden van het lijden. Het 
is het achtvoudige pad: juist inzicht, juiste besluit, juist spreken, juist hande-
len, juiste levensonderhoud, juiste inspanning, juiste oplettendheid en juiste 
concentratie. Door het laatste lid wordt het lijden, in de vorm van doodsangst 
opgeheven."5 
De ontdekking en realisatie van deze edele waarheden kunnen samenvattend 
weergegeven worden: 
"Pas nadat ik deze vier edele waarheden op deze drie manieren aanschouwd 
had, niet eerder, beweerde ik het onovertreffelijke, volledige verlichting be-
reikt te hebben; en pas daarna wist ik: de verlossing van mijn hart is onver-
stoorbaar, dit is mijn laatste existentie, er is nu geen wedergeborenworden 
84 T. Vetter, 1995. p. 219 
85 Ibid. 215 
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meer".86 
2 2.3. De middenweg. 
In de eerste preek verkondigde de Boeddha zijn middenweg, zodra de vijf 
asceten bereid waren zijn instructies te volgen. Het is de weg die het midden 
houdt tussen het wereldse geluk dat afhankelijk is van externe factoren en de 
verstervingspraktijken beoefend door de asceten. De Boeddha heeft zijn huis 
verlaten omdat hij zijn heil daar met vond. Zijn ascetische praktijken heeft hij 
opgegeven na zich een jeugdervaring herinnerd te hebben: 
"Toen, Aggivessana, dacht ik: ik herinner mij dat ik eens, terwijl mijn 
vader, de Sakka, (op het veld) aan het werk was, in de koele schaduw van 
een Jamboe-boom zat, afgezonderd van de objecten die de begeerte opwek-
ken, afgezonderd van de (psychische) toestanden (zoals begeerte, haat etc), 
bereikte ik gedurende enige tijd een, met nadenken en overwegen verbon-
den, uit (deze) afzondering ontsprongen (toestand van) vreugde en geluk 
(pTti-sukham), de eerste (trap van) dhyüna (-meditatie). Zou dit misschien 
het pad (magga) naar de verlichting zijn? Toen, Aggivessana, ontstond bij 
mij (direct) het inzicht: dit is het pad naar de verlichting. Toen, Aggives-
sana, dacht ik: waarom zou ik bang zijn voor dit geluk dat mets te maken 
heeft met objecten die de begeerte opwekken en mets met (psychische) 
toestanden? Toen, Aggivessana, dacht ik: ik ben met bang voor dit geluk 
dat mets te maken heeft met objecten die de begeerte opwekken en mets 
met (psychische) toestanden. "8^ 
Na deze herinnering begreep Gautama dat hier de weg lag, waar hij naar 
zocht. Hij brak zijn vasten en bereikte de staat van vreugde en geluk, ver-
gezeld van nadenken en overwegen. Deze staat werd de eerste trap van 
dhyäna-meditatie genoemd. Na enige üjd verdween het nadenken en overwegen 
en kwam innerlijke rust (P. ajjhatam sampasädanam) en eenwording van het 
hart (P.cetaso ekodibhävo). Er heerste nu een op volledige concentratie (samä-
dhi) gebaseerd gevoel van vreugde en geluk. Dit werd de tweede trap van 
dhyäna genoemd. Het gevoel van vreugde verdween na verloop van tijd. Gauta-
ma werd gelijkmoedig, bewust en helder waarnemend. Met het lichaam ervoer 
hij echter nog steeds geluk. Dit werd de derde trap van dhyäna genoemd. 
86 T. Vetter, The ideas and meditative practices of earty Buddhism. Leiden, 
E.J. Bnll, 1988. p. 17; Vertaling T. Vetter, (ongepubll. 1985 p.57) 
87 Ibid p. 3 (MN 36 I p. 246) Vertaling T. Vetter (ongepubl. 1985) 
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Tenslotte gaf hij ook het lichamelijke geluk op en bereikte een toestand van 
volmaakte gelijkmoedigheid en bewustheid (P. upekkhä-sati-parisuddhi), die van 
geluk en opgewektheid even ver verwijderd was als van pijn en neerslach-
tigheid. Dit werd de vierde dhyäna genoemd. "8 
Een alternatief voor het bevrijdende mediteren is de analytische methode, 
die geen spoor van lange voorbereiding, noch van meditatie toont. Deze metho-
de wordt in de Vinaya, na de verhandeling over de vier edele waarheden en 
het achtvoudige pad beschreven. "9 De vijf asceten zijn inmiddels bedelmonnik 
geworden en de Boeddha gaat voort met hen te onderrichten. Hij legt uit dat 
het lichaam (Р. гйра) niet het zelf is. Wanneer het lichaam het zelf zou zijn, 
zou de mens niet onderworpen zijn aan ziekte en zou hij zeggenschap over het 
lichaam hebben. Aangezien het lichaam het zelf niet is, kunnen we ook niet 
verwachten dat wij er iets over te zeggen hebben. Met dezelfde bewoordingen 
legt de Boeddha uit dat de overige vier constituenten eveneens niet het zelf 
zijn, omdat men er geen zeggenschap over heeft.90 
De Boeddha stelt vervolgens de vraag of het lichaam (en de overige con­
stituenten) vergankelijk of onvergankelijk zijn. Het juiste antwoord luidt 'ver­
gankelijk'. Daardoor veroorzaken de constituenten leed. Aangezien de vijf 
constituenten vergankelijk, leedvol en aan verandering onderworpen zijn, is het 
onmogelijk daarvan te zeggen dat zij het zelf of van mij zijn. Voor de Boed­
dha kan slechts de enige juiste gevolgtrekking zijn dat het lichaam, van welk 
formaat dan ook, niet het zelf, noch van mij kan zijn (en datzelfde geldt 
eveneens voor de overige vier constituenten). Volgens de Boeddha behoort deze 
conclusie tot de juiste kennis. Hij gaat zelfs nog een stap verder in zijn 
vertoog. Wanneer een toehoorder aldus op de status van de vijf constituenten 
reflecteert en hun hoedanigheid begrijpt, kan hij zich van zijn hartstocht 
88 Ibid. p.5 
89 "Mahâvagga" (1.6.38-47) in: The Sacred Books of the East, transi, from the 
Pâli by T. W. Rhys Davids and H. Oldenberg. Oxford: Clarendon Press, 1881. 
pp.100-102. 
90 De vijf constituenten (P. khandha, S. skandha): 
1. de (stoffelijke) zichtbare vorm (P. rüpam) 
2. (aangenaam, onaangenaam en indifferent) gevoel (P. vedanä) 
3. voorstelling (of: conceptueel bewustzijn, of: apperception) (P. sañña) 
4. disposities (of: drijfveren) (P. sañkhara) 
5. perceptie (of: impressie, van kleuren, geluid enz.) (P. vinnänam) 
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onthechten Wanneer hij zich van zijn hartstocht onthecht heeft, weet hij ook 
dat hij vrij is van hartstocht. Hij ziet in dat hij niet meer herboren zal wor-
den. Hij heeft zijn plicht vervuld. De tekst eindigt met de mededeling dat door 
aanhoren van deze leerrede, de geest van de vijf monniken bevnjd werd van 
gehechtheid aan de wereld en verschoond werd van alle invloeden (P. äsava). 
Daardoor waren er op dat moment zes Arahats in de wereld. 
Kortom door de analyse van de vijf constituenten als vergankelijk en met-
zelf ontstaat een inzicht dat het mogelijk maakt om Arahat te worden In 
deze analyse is er geen sprake van of er nu wel of in het geheel geen zelf be-
staat. De nadruk in deze leerrede ligt op het praktische aspect dat men door 
een juiste analyse van de lichamelijkheid en van vier psychische constituenten 
als met hetzelf zijnde van begeerte bevnjd wordt. 
2.2.4. Niet-zetf (anâtman). 
Als we de plaats van de dood in de leer van de Boeddha bekijken zien we 
dat deze altijd verbonden is met het begnp "dukkha", pijnlijk of leedvol. Dat 
begnp verwijst naar geboorte, ziekte, ouderdom en dood. De dood beëindigt het 
menselijk bestaan Hetzelfde begnp "dukkha" zien we terug in de sene van 
vergankelijkheid, onbevredigend en met-zelf (P. amcca, dukkha, anàtta) als 
kenmerken van het bestaan in samsara, de continuïteit van geboorte en dood. 
Deze sene behoort tot het onderscheidend inzicht Hier zien we dat het lijden 
afgeleid is van de vergankelijkheid van alle dingen. De termen "vergankelijk-
heid" en "pijnlijk of leedvol" zijn we al eerder tegengekomen Het begnp 
"aunan" wordt in het Sanknt gebruikt om naar een persoon, het zelf als het 
hoogste levensprincipe, de individuele ziel, het individu en identiteit te verwij-
zen. Het duidt op datgene wat in de mens het onveranderlijke, voortdurende en 
absolute is, een substantie die met tot de veranderlijke elementen behoort. 
In de Mahävagga wordt beschreven hoe Kondañna, één van de vijf asceten, 
na het horen van het onderricht van de Boeddha het inzicht van het smet-
teloze, zuivere oog van de leer (P. virajam vTtamalam dhammacakkhum) verkreeg, 
hij bracht dit met de volgende uitspraak tot uiting: 
"Whatsoever is subject to the condition of origination, is also subject to 
the condition of cessation"91 
Uit deze uitspraak kan de conclusie getrokken worden dat door het ontstaan 
91 Vin. I. 6 29. The Sacred Booh of the East transi, from the Pâli by Τ W 
Rhys Davids and H Oldenberg Oxford: Clarendon Press, 1881. p. 97 
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en vergaan in afhankelijkheid er geen plaats is voor een onveranderlijke, ab-
solute substantie De kenmerken van het bestaan "vergankelijkheid, lijden en 
nietzelF druisen echter m tegen de ervaring van onszelf als een persoon Zelfs 
als we over een ander spreken, beschrijven we hem als een persoon met een 
identiteit en onveranderlijke eigenschappen Deze persoon is volgens de boed-
dhistische leer een onderling samenspel van de eerder genoemde vijf consti-
tuenten 
De methode om vergankelijkheid, lijden en met-zelf te doorzien is de 
methode van oplettendheid Hoewel oplettendheid of aandacht (P san) in eerste 
instantie in dienst van het achtvoudige pad stond, groeide er langzaam een 
andere invulling in de richting van het onderscheidend inzicht BIJ de cultivatie 
van oplettendheid (P sati) houdt de monnik zijn aandacht bij zijn lichaam, 
gevoel, gedachten en mentale objecten (P dhammäs) Hij ziet dat deze voort-
durend aan verandering onderhevig zijn Door oplettend te zijn leert de monmk 
verandering te begrijpen en daardoor niet naar de dingen te grijpen, noch deze 
te verwerpen ' 2 
In de Dhammapada, hoofdstuk XX komen dne uitspraken voor, die deze 
zienswijze beknopt weergeven 
"Alle veroorzaakte dingen zijn vergankelijk (sabbe samkhära aniccü), [ ] 
aJle veroorzaakte dingen zijn onbevredigend (sabbe samkhära dukkhä) [ ] 
alle dingen zijn zonder een zelf (sabbe dhammä anâttâ) [ ] " " 
In de eerste regel wordt van veroorzaakte dingen gesproken, dingen die vol-
gens het proces van afhankelijk ontstaan tot stand zijn gekomen In de tweede 
wordt gezegd dat het bestaan onbevredigend is, dat vloeit voort uit de ver-
gankelijkheid van alles wat veroorzaakt is In de derde regel spreekt men van 
dingen (dhammä) Dat zijn dingen in de meest brede betekenis, objecten van 
het bewustzijn Dhammä's zijn met alleen de veroorzaakte dingen die in verval 
kunnen geraken, maar ook de onveroorzaakte dingen die vnj zijn van verval, 
zoals ruimte en nirvana 
De opvatting "ik heb geen zelf" is echter even verkeerd als de opvatting 
"ik heb een zelf" Men dient zich van alle opinies te onthouden (wat de boed-
92 XXII Mahasanpatthana smanta transi T W and С A F Rhys Davids, 
London, 1910 D и 314 
93 Dhammapada, Hoofdstuk XX, vers 277, 278 279 (vers 5, 6, 7) Buddhist 
Legends E Watson Burli ngame London Luzac & Co , 1969 ρ 150-151 
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dhistische traditie echter niet deed^). 
2.2.5. Kanna. 
In de gedetailleerde beschrijvingen van de trappen van dhyäna-meditatie 
(zie: 2.1.3) is er sprake van een vorm van weten die "het hemelse oog" wordt 
genoemd.^ Eén aspect van dit weten gaat over de plaats van wedergeboorte 
van alle wezens. Deze plaats en situatie van wedergeboorte is in overeenstem-
ming met hun handelingen. Uit de beschrijving van het hemelse oog mogen we 
afleiden dat de Boeddha ervan uitging dat wanneer iemand met verlost was, 
zijn goede daden hem naar een hemelse plaats zouder leiden en slechte daden 
naar de onderwereld.'" Hij lijkt er ook van overtuigd geweest te zijn dat de 
geesteshouding op het moment van de dood beslissend was voor de plaats van 
de volgende wedergeboorte.^ Een probleem bij de voorstelling van een weder-
geboorte in de hemel of de onderwereld is, dat wanneer iemand bijvoorbeeld 
in een hemel herboren werd, wat het gevolg was van zijn goede daden of van 
een gedachte op het moment van de dood, de verrekening van zijn slechte 
daden op zich laat wachten. De rijping van slechte daden wordt als het ware 
bewaard en moet na de hemelse tijd verrekend worden. Van een hemel kan men 
dus rechtsstreeks ш de hel komen. Men is als het ware nooit zeker waar een 
volgende wedergeboorte plaats zal vinden, omdat er altijd nog oude rekeningen 
vereffend moeten worden 98 Deze onzekerheid over de toekomst maakte dat de 
Boeddha zelfs de optie van een wedergeboorte in de hemel afwees en naar een 
volledige vrijheid van het bestaan streefde. 
Aan de leken onderwees de Boeddha dat het van belang was goede daden 
te verrichten voor het verkrijgen van de hemel, later ook van een goede 
wedergeboorte. Het beoefenen van vrijgevigheid, met name aan de boeddhis­
tische orde en aan andere religieuze beoefenaars werd aangemoedigd. Belangrijk 
was evenwel met de daad maar het motief voor de daad. Door de beoefening 
van vrijgevigheid aan te moedigen werd eveneens een aanzet gegeven tot de 
94 Walpola Rahula, What the Buddha taught. New York: Grove Press, 1959. 
p.Sl: "Buddhism stands unique in the history of human thought in denying the 
existence of such a Soul, Self or atinan." 
95 A. Bareau, Recherches sur la biographie .. Pans 1963. p. 75 (M N. t. I 
p.22-23, 247-249). 
96 T. Vetter, Uiden, 1988, 77 
97 Ibid p. 79 
98 Ibid p. 79 
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beoefening van onthechting 
De verdere ontwikkeling van de karma-theone neigt tot determinisme waar-
bij er vanuit gegaan wordt dat het bijna onmogelijk is om van slecht karma af 
te komen terwijl goed karma een belangrijke voorwaarde is om naar verlichting 
te streven 99 
2.3 De gedachte aan de dood. 
2 31 De definitie van de dood 
De dood is een belangrijk element in de boeddhistische leer De dood is 
een component van het lijden De constatering dat er lijden is, behoort tot de 
eerste der edele waarheden De constatering van lijden en de mogelijkheid van 
het opheffen van het lijden vormen de basis voor de discipline en de morele 
verplichtingen van de leek en de monnik De gedachte aan de dood is een 
belangrijk gegeven in de theorie en de didactiek van de leer Bij de beschrij-
ving van het afhankelijk onstaan wordt in de Samyuttanikäya II, 2, de volgen-
de uitleg van ouderdom en dood gegeven 
"And what, brethren, is old age-and-death7 
That which, of this and that being, in this and that group, is decay, de-
crepitude, breaking up, hoanness, wrinkling of the skin, shrinkage of a 
lifespan, over-npeness of faculties this is called old age That which, of 
this and that being from this and that group, is falling or decease, separa-
tion, disappearance, morality or dying, accomplishment of time separation 
of component factors, laying down of the carcase this is called death Thus 
it is this decay and this dying that is called old age-and-death "100 De 
Visuddhimagga XVI zegt 
'Sterben ist Leiden" - In diesem Ausspruch ist Sterben zweifach 1 'Merk-
mal alles Erschaffenen' weshalb es auch heisst (Dhs I, 152-54) "Altem und 
Sterben sind in zwei Daseinsgruppen (der Körperlichkeitsgruppe und der 
Bewusstseinsgruppe) einbegriffen, 2 'Zerfall des in einem einzelnen Dasein 
eingeschlossenen Lebensfadens', weshalb es auch heisst (Snp 576) "Beständig 
vor dem Tode Furcht" Dies letztere ist hier gemeint Sterben bezeichnet 
den durch Geburt bedingten Tod, Tod durch Unfall, Vergiftung, Versiegung 
99 Ibid ρ 93 
100 The book of kindred sayings II transi Τ W Rhys Davids, London , ρ 3 
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des Lebens oder Aufzehrung des dienstvollen Karmas" Ю1 
Uit deze citaten blijkt dat de dood het uiteenvallen is van de vijf constituen­
ten: lichaam, gevoel, voorstelling, disposities en perceptie. 
De Milindapañha, een met-canoniek, maar zeer gewaardeerd werk, waar-
schijnlijk uit de 2de eeuw n.C , beschrijft de dood als datgene waarvoor ieder-
een angst heeft (P. sabbe bhäyanti maccuno).W2 zelfs de wezens in de hel, 
die mets liever willen dan dat hun martelingen zullen stoppen, vrezen de 
(jood 103 Elke bestaansvorm wordt door de dood beëindigd De angst voor de 
dood van de wezens die in de hel verblijven wordt vergeleken met de hevige 
pijn die veroorzaakt wordt door een tumor. Om van de tumor verlost te wor-
den, moet men een operatie ondergaan. De angst voor de operatie is vergelijk-
baar met de doodsangst. Terwijl de kwelling van de tumor vergelijkbaar is 
met de situatie in de hel. 
"That, sire, is the majesty of the essential function and nature of death 
because of which beings who (still) have defilements tremble at death and 
fear it."104 
Omdat de doodsangst een essentieel element van het stervensproces is, vormt 
de dood een onderdeel van het lijden. Het opheffen van het lijden is mede het 
opheffen van de doodsangst. In de gedachte aan de dood, als onderdeel van 
spirituele oefeningen, speelt de doodsangst een nadrukkelijke rol. De dood als 
biologische fenomeen is onvermijdelijk, maar doodsangst is dat niet. De spiritu-
ele praktijk is er in de eerste plaats op gericht om de doodsangst weg te 
nemen. Vervolgens wordt een perspectief over de dood heen geopend, doordat 
het boeddhistisch perspectief van een goede wedergeboorte en/of bevrijding 
zichtbaar en bereikbaar wordt. 
101 Buddhaghosa: Visuddtu-Magga, übers, von Nyanatiloka Konstanz: Chns-
tiani, 
1952. p.583. (Dhs. Dhammasangam (Pâlitext) PTS., Snp. Suttampâta (Pähtext) 
PTS.) 
102 Mihndapañho, ed. V. Treckner. London, 1962 ρ 145 
103 Ibid. 149.13 
104 Milinda'i questions, transi, from Pali by I.В.Horner. London, 1963. vol. I 
p. 203 
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2.3.2 Voortdurende aandacht voor de dood. (P. maranasati) 
Het verlangen naar bevrijding, de staat waar dood en wedergeboorte uit-
gebannen zijn, wordt versterkt wanneer men tenvolle beseft wat sterven en 
dood betekenen, en zich dat voortdurend voor de geest haalt. De dood behoort 
constant aanwezig te zijn in het denken. In de leerrede "Het voortdurend voor 
de geest halen van de dood" (maranasati-sutta) wordt dit onderstreept: 
"Monks, mindfulness of death, when made become, made to increase, is 
very fruitful, great in weal, merging in the deathless, having the deathless 
as consummation Monks make mindfulness of death become more!"105 
Dit besef wordt ondersteund door de vraag: 
"Have I given up every evil and wicked thing which, were I to die to-night, 
would hinder me?" Monks, if, on reflection, he knew that he has not, let 
an urge in great measure be made by that monk, an effort, an endeavour, 
an exertion, a struggle, let him get mindfulness and self-possession. "106 
Het begnp "sati"(P) of "smrti"(S), dat hier wordt vertaald als "mindfulness" 
betekent in boeddhistische context "alert zijn", "oplettend zijn", "voortdurend 
voor de geest halen" en "beseffen", en is veelomvattender dan de klassieke 
Sanskrit betekenis "herinnering". 
Het besef dat de mens sterfelijk is, wordt ook als de belangrijkste reden 
genoemd voor het streven van de Boeddha naar de verlossing In het Mahäpa-
däna Suttanta'O', dat waarschijnlijk pas enige tijd na de dood van de Boeddha 
ontstond, lezen we over het leven van boeddha Vipassi, een eerdere boeddha 
(Maitreya is de boeddha van de toekomst, wanneer de leer van boeddha Sä-
kyamuni verdwenen is). Dit verhaal stond misschien model voor de boeddhale-
genden. Vipassi was een prins, leefde in luxe en overvloed en was totaal 
onwetend van de feiten van het leven. Op een keer ging hij onder begeleiding 
van zijn wagenmenner uit njden. Tijdens die gelegenheid zag Vipassi voor de 
eerste keer van zijn leven een oude gebogen man. Hij wist met wat hij zag en 
vroeg aan zijn wagenmenner: "Wat is dat?". Het antwoord luidde: "Een oude 
man". Op de vraag· "Kan mij dat ook overkomen?" verklaarde de wagenmenner 
105 Anguttara Nikáya in, 302. translated by E.M. Hare London: PTS, 1934 p. 
217. A.N in, 316. Translated by E M. Hare. London: PTS, 1955, p.212 
106 A.N. in, 306; îv, 320 tr. E.M. Hare. London 1934 p.219; 214. 
107 DN u. Dialogues of the Buddha, part II vert. T.W en C.A.F. Rhys Davids. 
London: M. Frowde, Oxford University Press, 1910. p. 1-42. 
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dat ouderdom bij het menselijk bestaan hoorde. De pnns was erg onder de 
indruk van dit feit en ging teneergeslagen naar zijn paleis terug. Daarna had 
de pnns nog met een ontmoeting met een zieke en een dode, die op een 
draagbaar naar de crematie-plaats wordt gedragen. Het is zijn wagenmenner die 
de pnns uitlegt wat ouderdom, ziekte en dood behelzen. Na elke ontmoeting is 
de pnns teneergeslagen. Uiteindelijk gaat de pnns nog een vierde maal uit 
njden en ontmoet een heilige, een sadhu, iemand die er anders uitzag dan 
gewone mensen. De pnns is zodanig geïnspireerd door deze ontmoeting, dat hij 
besluit om de oorzaken van ziekte, ouderdom en dood te doorgronden. In de 
vroeg-boeddhistische traditie zijn deze vier ontmoetingen bepalend voor een 
toekomstige kandidaat-boeddha. Deze legende is een metafoor voor het lijden 
en de mogelijkheid tot het opheffen van het lijden. Deze legende laat tevens 
zien dat er in het leven specifieke situaties zijn die als lijden gekenmerkt 
kunnen worden. In tegenstelling tot de "ïnzichts-traditie" (zie 2.1 3), die het 
gehele leven als lijden ziet. De opvatting dat het gehele leven lijden is, wordt 
uiteindelijk de dominante visie in het boeddhisme 
Constante aandacht voor lichaam, gevoelens, gedachten en mentale objecten 
wordt als methode van onthechting gepropageerd. Deze methode wordt uitge-
breid behandeld m het Satipatthüna-sutta en ш het Mahâsatipatthâna-sut-
tanta. 108 Volgens deze teksten leidt de methode van onthechting naar het op-
houden van het lijden. Deze methode wordt zowel m de Theraváda als ш de 
Mahäyäna-traditie beoefend, maar gecombineerd met "inzichts" aspecten, en in 
deze tradities worden de volgende aansporingen nog steeds ter harte geno-
menl09: 
"The one and only path, Bhikkhus leading to the punfication of beings, to 
far beyond gnef and lamentation, to the dying-out of ill and misery, to 
the attainment of the right method, to the realisation of Nirvana is that 
of the Fourfold Setting up of Mindfulness. " 4 0 
De vier aandachtspunten van oplettendheid zijn: het lichaam, de gevoelens, de 
108 DN ii 290-314; MN I. 55-63. L. Schmithausen, Die vier Konzentrationen 
der Aufmerksamkeit: Zur geschichtlichen Entwicklung einer spirituellen Praxis 
des Buddhismus. ZMR. 4. 1976 p.241-266 
109 Nyanapomka Thera: The heart of the Buddhist mentation, London, Rider, 
1962. p. 19, 57. 
110 Mahásatipatthuna suttanta, uit de Dialogues of the Buddha, part II. 
transi, by T.W. & C.A.F. Rhys Davids. London: Oxford University Press, 1910. 
p. 327 
50 
gedachten en de mentale objecten (P. käya, vedanà, citta, dhammä). De monnik 
richt zijn volle aandacht op elke veranderende beweging van zowel het 
lichaam als de geest Dit is de manier waarop hij zijn lichaam observeert: 
"And moreover, bhikkhus, a brother reflects upon this very body, from the 
sole of his feet below upward to the crown of his head, as something 
enclosed in skin and full of divers impurities: -" 
"There is the body," mindfulness hereof becomes thereby established, far 
enough for the purpose of knowledge and selfcollectedness. And he abides 
independent, grasping after nothing in the world whatever. Thus bhikkhus, 
does a brother continue to regard the body."l 11 
De monnik beschouwt het lichaam, volgens de tekst, ais een samenstelling van 
aarde, water, lucht en warmte-elementen. Vervolgens beschouwt de monnik het 
lichaam als een lijk in diverse stadia van ontbinding. Deze methode wordt als 
een effectieve methode beschouwd voor onthechting en de ontwikkeling van 
inzicht in de vergankelijkheid van de vijf constituenten (skandha). ' ^ 
2 3.3. Voorbereiding op het moment van het sterven. 
Wanneer de lekenvolgeling (upäsaka) Mahänäman zich afvraagt wat er zou 
gebeuren als hij nu zou sterven, antwoordt de Boeddha' 
"Have no fears Mahänäma! Blameless will be your death You will make a 
blameless end. For he whose mind, Mahänäma, has for a long time been 
practised in faith, in virtue, in learning, in giving up and insight. [...] the 
minds soars aloft, the mind wins the summit."ИЗ 
Uit dit citaat blijkt dus dat een periode van voorbereiding noodzakelijk is om 
de dood tegemoet te treden en de kringloop van wedergeboorte te doorbreken. 
111 Ibid p.330 
112 L. Schmithausen, ZMR, 4 1976 p. 259 In de mahäyäna-teksten heeft de 
meditatie op het lichaam een ander doel. "Wenn der Bodhisattva die Korper-
beobachtung praktiziert, so geschieht dies in der Weise, dass er den Körper 
als leer (sunya) betrachtet, als nichtexistent gleich dem leeren Raum, ver-
gleichbar einem Traumbild, als blosses Produkt falscher Vorstellung" (Bodhi-
caryävatära(pafljika) (ed Vaidya) 237, 3-6) 
113 S N. V 369. The book of Kindred sayings V, transi, by F.L Woodward 
London, Pali Text Society, 1930 ρ 320-1. 
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In het DantabhOmisutta114 wordt de monnik vergeleken met een olifant die 
getemd moet worden en de Boeddha met de temmer. Hij leert de monmk zich 
te onthechten van zijn gewoontes en oplettend en helder te zijn Als de 
monnik sterft en voor die tijd zijn ingesleten gewoontes vernietigd heeft, kan 
men zeggen dat hij getemd gestorven is. 
"Even so, Aggivessana, if a monk who is an elder dies with the cankers 
destroyed, the monk who is an elder that has died is reckoned as one that 
has died tamed "H5 
Of zoals Nägasena tot komng Milinda sprak: 
"Sire, endeavour at the present time is useless, previous endavour is use-
fill" " 6 
Hiermee in tegenspraak lijkt de volgende dialoog met Mahänäma, waann de 
Boeddha uitlegt hoe een stervende zich op de dood kan voorbereiden 4 ' De 
stervende behoort zijn verlangen naar zijn ouders en kinderen evenals het ver-
langen naar andere dingen van de wereld op te geven. De stervende kan zijn 
aandacht eerst richten op de hemelse genoegens die de wereldse genoegens 
overtreffen. Na zich, stapsgewijs, op de verschillende en steeds hogere hemelen 
te hebben geconcentreerd en deze weer opgegeven te hebben, concentreert de 
stervende zich op de Brahma-wereld Echter in deze wereld zal hij zich nog 
steeds met dingen identificeren die vergankelijk zijn. Daarom raadt de begelei-
der de stervende aan zich daarbovenuit te verheffen. Als de stervende en η 
slaagt zijn aandacht te richten op het opheffen van de identificatie met dingen 
is hij gelijk aan een monnik, die zich van zijn onzuiverheden heeft bevrijd. 
Dit fragment lijkt op een andere methode te duiden dan het cultiveren van 
de discipline tijdens het leven. De tijd van leven is voorbij, evenals de tijd 
van beoefening. Het komt er nu op aan om de theone in praktijk om te zet­
ten, want het moment van sterven is het moment van bevrijding bij uitstek. 
De stervende, die zich tijdens zijn leven niet heeft voorbereid, heeft goede 
begeleiding nodig om op het cruciale moment met afgeleid te zijn Een goed 
114 M.N. III, 129-138. The Middle length Sayings III, 125. Transi. I В Horner. 
Pâli Text Society, London, 1959 p. 175-183 
115 Ibid, ρ 183 
116 Mi linda's questions transi, by I B. Homer. London, 1963 vol I ρ 90 ed. 
V.Treckner. London, 1962, ρ 66 
117 S.N. V. 410 The Book of Kindred Sayings V transi, by F L. Woodward. 
London, 1930. p. 349-351 
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geoefende persoon daarentegen is klaar voor de dood en kan zonder begeleiding 
sterven. 
2.3.4. Ha tijdstip van de dood. 
In de Milindapañha wordt het probleem van de voortijdige (of toevallige) 
dood en de natuurlijke dood aan de orde gesteld.H" Koning Milinda кал echter 
geen verschil tussen de tijdige en voortijdige dood herkennen, maar de monnik 
Nägasena maakt hem duidelijk wat het verschil tussen die twee is. Het voor-
beeld dat Nägasena aanhaalt, betreft fruit dat van de bomen valt. Een gedeelte 
van het fruit valt van de boom, doordat het volledig gerijpt is en het andere 
gedeelte valt voortijdig van de boom, door andere oorzaken zoals bijvoorbeeld: 
het aangevreten zijn door insecten of door ziekte of door storm. Tijdig sterven 
betekent in de eerste plaats sterven van ouderdom. Nagâsena gaat voort door 
het verschil tussen tijdig en voortijdig te preciseren. Hij maakt een onder-
scheid tussen een dood, veroorzaakt door het rijpen van negatieve daden wat 
tijdig betekent en een voortijdige dood door toevallige (P. âgantuka) of secon-
daire oorzaken. 4 " Een voortijdige dood kan veroorzaakt worden door honger, 
dorst, een slangebeet, vergif, vuur, water en verwondingen, die men niet heeft 
kunnen behandelen. 120 zij zijn oorzaken die van buitenaf lijken te komen, of 
veroorzaakt worden door situaties waarin men toevallig terecht is gekomen. 
Hoewel men nog een tijd van leven over had, sterft men aan de gevolgen van 
de bovengenoemde oorzaken. Daarom heet dit een voortijdige dood. Wanneer 
deze doodsoorzaken echter het gevolg zijn van het rijpen van negatief karma, 
wordt dit als een tijdige of natuurlijke doodsoorzaak beschouwd. 121 Opmerke-
lijk is dat in deze tekst niet van het opraken van verdienste wordt gesproken, 
maar van het rijpen van negatieve daden uit het verleden. Daardoor krijgt de 
doodsoorzaak het karakter van een vergelding. Als men iemand in een vorig 
leven heeft gedood, bijvoorbeeld door hem een messteek toe te dienen, of met 
behulp van een slang een giftige slangebeet heeft toegediend, of als men brand 
heeft veroorzaakt waarbij een dode viel, dan zal men zelf op soortgelijke wijze 
de dood vinden. 
118 Milinda's questions, transi by I.В. Homer. London, 1963. vol II, VIII.6, p. 
132. Ed. V. Treckner. London, 1962. ІП.8 p. 301 
119 Ed. Treckner p. 304; Vert. Homer, vol II, p. 137. 
120 Ed. V. Treckner p. 301; Vert. Homer, vol. II, p. 134 
121 Ed. Treckner p. 303. Vert. Homer vol. II. p. 135 
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Het is de vraag of koning Milinda het onderscheid dat in de Visuddfu-Magga 
(VIII 1) wordt gemaakt tussen een tijdige of natuurlijke dood en een voor-
tijdige dood beter kan begrijpen. Het is begrijpelijk dat een tijdige of natuur-
lijke dood het sterven van ouderdom is, want het is natuurlijk dat ouderdom 
tot de dood leidt. 122 Problematisch wordt het wanneer er andere oorzaken 
voor een tijdige of natuurlijke dood worden gegeven. De Visuddhi Magga noemt 
het opraken van verdienste en het opraken van levensduur als andere oor-
zaken. 123 Onder het opraken van verdienste verstaat men het ophouden van 
het leven terwijl er voldoende andere gunstige voorwaarden aanwezig lijken te 
zijn voor een langere levensduur. Onder het opraken van de levensduur wordt 
een normale levenscyclus verstaan, zoals eerder gezegd is, dood door ouderdom, 
maar nu wordt benadrukt dat dit komt omdat er voldoende verdienste aanwezig 
is om dit leven volledig uit te leven. Opraken van verdienste en opraken van 
levensduur zijn dus doodsoorzaken die als tijdig of natuurlijk worden geken-
merkt. Het menselijk bestaan wordt hier gezien als het resultaat van verdiens-
te, het njpen van positief karma. Wanneer het rijpingsproces van het positieve 
karma is uitgewerkt, start er een ander proces, het uitwerken van het negatie-
ve karma. Wanneer iemand sterft door de werking van het negatieve karma dan 
sterft hij, volgens de Visuddhi-Magga een voortijdige dood Kennelijk wordt er, 
omwille van de volledigheid, een subtiel onderscheid gemaakt tussen verdienste 
en de werking van negatief werking. 
Hoewel men de dood met kan ontlopen is het wel mogelijk zich te bescher-
men tegen een voortijdige dood. Dat kan door het reciteren van teksten (P. 
panna, bescherming). Dat werkt slechts onder bepaalde voorwaarden: het 
biedt alleen bescherming als er nog levensduur voorradig is, als men nog jong 
is, als men de karmische obstakels heeft opgeruimd^
 en vertrouwen heeft in 
deze vorm van beschermingl25. Dit vertrouwen is het belangrijkste aspect voor 
122 Vtsuddhimagga. ed.h. C. Warren, rev. by. D. Kosambi. Cambridge, Mass.: 
Harvard University Press. 1950. XVI, 44. p. 426 (maranupanayarasa) 
123 Ibid. VII, 1-3. p. 189 
124 Ed. Treckner. p. 151. Vert. Homer vol I, p. 212. 
125 Ed Treckner, p. 154. Vert. Horner vol I, p. 216 
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de werking van de recitatie van bepaalde heilige teksten zoals het "metta-
sutta-126 
2.3.5 Vertrouwen en toevlucht. 
De verschillende vormen van reflectie op de dood dienen m de boeddhis-
tische context als aansporing tot het streven naar bevrijding. In plaats van 
zich met de dingen van de dag bezig te houden, adviseerde de Boeddha om de 
aandacht te richten op die specifieke gebeurtenis die onvermijdelijk in de 
toekomst gaat plaats vinden, de dood Bij het streven naar bevrijding speelt 
het vertrouwen in de mogelijkheid tot het bereiken daarvan een belangrijke 
rol Toen de Boeddha, na enige aarzeling, besloot de weg naar het ophouden 
van lijden te verkondigen, sprak hij de volgende woorden: 
"Ouvertes pour eux sont les portes de I'immortalitél27. Que ceux qui ont 
des oreilles manifestent leur foi (saddhâ)".128 
Deze uitspraak geeft aan dat vertrouwen (P. saddhä) een belangrijke voor-
waarde is voor het bereiken van de staat van onsterfelijkheid. Inzicht in de 
onvermijdelijkheid van de dood alleen is met voldoende Het vertrouwen in de 
mogelijkheid dat het lijden kan ophouden is een voorwaarde voor het bereiken 
van het doel Het denken aan de dood heeft de functie van een bekering 
waarbij men zich afkeert van de sterfelijkheid, van de vergankelijke wereld en 
zijn vertrouwen geeft aan datgene wat niet vergankelijk, ongeboren en daar-
door onsterfelijk is, het heil 
Hier wordt aan het mensenleven naast de dimensie van sterfelijkheid een 
mogelijke dimensie van onsterfelijkheid getoond. Het vertrouwen in deze di-
mensie kan formeel geuit worden door "het nemen van toevlucht". Men ver-
klaart dat men zijn toevlucht neemt tot de Boeddha, de Dharma en de Sangha. 
De Boeddha is de leermeester en het voorbeeld De Dharma is de ware en 
zuivere leer en de Sangha is de gemeenschap van monniken die eerder het pad 
126 "Mettasutta" in- Buddha's teachings being the Sutta-Nipäta or Discourse 
Collection Lord Chalmers ed. & transi., Cambridge, Massachusetts: Harvard 
University Press, 1932 p. 36 - 39. 
127 P. "amata", een staat waar de dood niet meer gevreesd hoeft te worden, 
noch in dit leven noch in een volgend leven, de doodsangst is geheel opgehe-
ven Τ Vetter, "Bei Lebzeiten das Todlose erreichen." uit: /ra Tod gewinnt der 
Mensch sein Selbst, G Oberhammer ed. Wien: Verlag der Österreichischen 
Akademie der Wissenschaften, 1995 ρ 211-230. ρ 219 
128 M N.. t. Ι. ed V. Trencker, R. Chalmers. London PTS, 1888-1899 167-169 
vert. A. Bareau, Recherches Pans, 1963 p. 136 
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zijn gegaan Het nemen van toevlucht is tijdelijk- wanneer het doel bereikt is, 
wordt het nemen van toevlucht overbodig. 
Voordat de Boeddha een gemeenschap van monniken had gevormd waren er 
slechts twee objecten van toevlucht: de Boeddha en de Dharma 129 rje Boeddha 
zelf beschouwde de toevlucht tot de Dharma als het belangrijkste: 
"Therefore, Ananda, you should live as islands unto yourselves, being your 
own refuge, with no one else as your refuge, with the Dhamma as an 
island, with the Dhamma as your refuge, as no other refuge". '30 
Voor zijn volgelingen werd de Boeddha het symbool van de toevlucht: 
"There is but one devotional feeling, (one) coming for refuge or stretching 
forth the joined palms in salutation: These are to the Buddha, the destroyer 
of Mâra's power, who is able to help to cross (the ocean of samsara). " 131 
Ten tijde van het ontstaan van de Mihndapañha was het nemen van toevlucht 
in de "Drie Juwelen" al een gebruik. We lezen dat Koning Milindas laatste 
vraag aan Nägasena was, dat hij als lekenvolgeling geaccepteerd wilde worden 
en bereid was tot het nemen van toevlucht. Eerder had hij verklaard vertrou-
wen te hebben in de "Dne Juwelen".132 Het toevlucht nemen tot de Boeddha, 
de Dharma en de Sangha, ook wel de dne juwelen (tnratna) genoemd, is een 
ritueel van de bekering tot de boeddhistische heilsweg geworden en als dage-
lijkse praxis een herinnering daaraan. 
2.4. Mara. 
In de legendes over het leven van de Boeddha en in de levensbeschrijvingen 
van zijn volgelingen komen we regelmatig de naam "Mara" tegen. De Boeddha 
wordt, voor zijn verlichting, door de legers van Mara aangevallen en de 
dochters van Мага proberen de Boeddha te verleiden. Hoewel de naam Mara 
etymologisch verbonden is met mrtyu, de dood, en Mara op verschillende 
plaatsen "antaka", beeindiger, genoemd wordt, betekent de figuur Mara meer 
dan de dood. 
129 Vinaya (MV. t. I, p. 3-4) A. Bareau. Recherches, Pans, 1963 p. 106 
130 D.N. D. и 100 Transi, by M. Walshe, London, 1987 p.245 
Samyutta nikäya ш, XXII, 43 
131 MiUndapaftha. ed. Treckner p. 242. Mihnda's questions, transi by I В. 
Horner p. London, 1963 vol II p. 47. Deze uitspraak wordt door Nägasena 
toegeschreven aan Sänpurra, een vooraanstaande volgeling van de Boeddha 
132 Ibid ed. Treckner p. 420.; Horner vol II, p. 304 
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In de Mara suttas'33 verklaart de Boeddha dat hij "Mara päpimä", (Mara, 
de kwade) die zowel de dood als het kwaad personifieert, overwonnen heeft 
Het kwaad dat de Boeddha overwonnen heeft, is niet alleen het morele kwaad 
maar het leed (P dukkha) dat met het bestaan verbonden is Мага symboliseert 
de manier van bestaan van de met-ontwaakte mensheid De Boeddha zegt ш de 
Samyutta шкауа134 wanneer Râdha zich afvraagt wie en waar Mara is, dat 
Mara in elk van de vijf constituenten (skandhas) aanwezig is In een andere 
leerrede, het Kassaka Suttal35} verklaart Mara dat alles wat deel uitmaakt van 
de zintuiglijke wereld en de voorstellingen van de geest, tot zijn domein be-
hoort Boeddha beaamt dit maar verklaart tevens dat de mens, wanneer hij 
daarvan bevrijd is en het nirvana bereikt heeft, met meer in de invloedsfeer 
van Mara verkeert 
Hoe manifesteert Mara zich1 In de салоп vinden we verwijzingen naar 
twee verschijningsvormen In mythologische vorm zien we Mara als een demo­
nisch wezen, dat de mensen schnk aanjaagt en verkeerde denkbeelden aan­
praat 136 Мага kan zich in vele gedaanten vertonen, zelfs in de gedaante van 
een brahmaanl37 De tweede vorm van Mara wordt in termen van de boeddhis­
tische leer uitgelegd '38 Het lijden wordt veroorzaakt door begeerte, kwaadheid 
en verwardheid (P lobha, dosa, moha) Deze drie worden de dochters van Mara 
genoemd '39 Het leger van Мага is de immorele instelling die een belemmering 
vormt voor de verlossing Door het volgen van "het achtvoudige pad" kan een 
individu zich aan de macht van Mara onttrekken Мага weet wanneer hij 
doorzien wordt en hij trekt zich verslagen terug 
Мага is dus zowel een demonisch wezen als de tegenpool van het spirituele 
inzicht Hij IS een constante herinnering aan de vijandigheid van het wereldse 
bestaan De twee eerste edele waarheden, er is lijden en er is een oorzaak van 
het lijden, verwijzen naar Mara In de gedachte van wedergeboorte is de dood 
niet het einde van het bestaan in samsara, maar leidt tot wedergeboorte en 
wederdood totdat deze continuïteit doorbroken wordt door het verlossende 
133 SN ι, 103 Tr by Mrs Rhys Davids London, 1917, ρ 128 
134 S N ui, 187 Tr F L Woodward London, 1924 ρ 155 
135 S N 1,114 , Tr Mrs Rhys Davids London, 1917 p 144 
136 Ibid ι, 118 ff Samiddhi, Godhika Tr ρ 148, 149 
137 Ibid ι, 116, tr ρ 147 
138 Padhänasutta Sn 3 2 1-25 ed Lord Chalmers Cambridge Mass 1922 ρ 100 
139 Ibid ι, 124, tr ρ 156 
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inzicht. Het is Мата die de wezens steeds opnieuw laat sterven. Mara is de 
kwade, päpimä, die overwonnen moet worden. Het kwaad dat ervaren wordt als 
lijden, moet worden opgeheven. Het lijden wordt beschreven als geboorte, 
ouderdom en dood. Wanneer we begrijpen hoe Mara's kracht werkt, door 
middel van zijn leger en zijn dochters, zijn we in staat om het lijden te 
stoppen door Mara te transcenderen. 
In de mythologische figuur van Мага herkennen we dus aspecten van een 
demonisch wezen, dat de mensen schnk aanjaagt en in verschillende gedaanten 
verschijnt en de geest van de mens in bezit neemt. In Mara worden Vedisene 
goden verenigd zoals Namuci, een demon die droogte veroorzaakt, en daardoor 
dood en verderf zaait; Kama, de god van de liefde en begeerte en Kanna, de 
god van de duisternis. De relatie tussen volksgeloof en boeddhistische leer is 
kennelijk al heel vroeg gelegd Trevor Ling meent dat Mara als personificatie 
van demonen van het kwaad zich in de continuïteit van geboorte en dood 
profileert. Het proces van vereniging van al het kwaad in één figuur als Мага, 
vindt men, volgens Ling, met terug in de Indische mythologie 140 
2.5. Conclusie. 
In de inleiding van dit hoofdstuk werd gesteld dat de vraag naar de zin en 
de betekenis van de dood onlosmakelijk verbonden is met de vraag. "Wat is de 
mens"? en "Wat is de werkelijkheid"? In de boeddhistische leer is de dood het 
oriëntatiepunt waardoor het menselijk bestaan wordt beoordeeld in de verhou-
ding tot de dood. De dimensie van de dood betekent met het einde van het 
bestaan. In de leer van de wedergeboorte is de dood slechts een voorbijgaand 
moment in het bestaan. Na de dood volgt een geboorte en dan opnieuw een 
dood. Dit voortgaande proces wordt lijden genoemd. Om dit proces van weder-
geboorte en wederdood te beëindigen, wordt de dood in dit leven tot het 
oriëntatiepunt gemaakt. De leer van de Boeddha draait om de bevrijding van 
het doorgaande proces van dood en geboorte, "samsara". Dit proces werd door 
de Boeddha gekenmerkt als lijden, vergankelijkheid en metzelf. In dit proces 
wordt de mens als een samenstelling van vijf "constituenten" begrepen. Het 
gehele proces is een voortdurend ontstaan in afhankelijkheid. Het probleem is 
echter dat de mens zichzelf en zijn leefwereld niet als zodanig herkent De 
140 Trevor Ling: Buddhism and the mythology of evil. London: George Allen & 
UnwinLtd., 1962 p. 44 
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mens ziet zichzelf als een persoon met een identiteit en de wereld als een 
vaststaand gegeven. Tegelijkertijd wordt de dood door de mens als het einde 
van zijn gehele bestaan ervaren. Al zijn affectieve banden worden verbroken. 
Omdat al wat zijn bestaan zin en betekenis geeft verdwijnt, is de dood het 
einde. Om die reden wordt de dood door de mens gevreesd. Niet alleen de 
dood, maar ook de angst voor de dood is een aspect van het lijden. In de 
oudste teksten is er sprake dat de Boeddha de staat van "amatta" bereikt had, 
waar de angst voor de dood niet bestond. Om zijn toehoorders vertrouwd te 
maken met de bevrijding van het lijden, plaatst de Boeddha de gedachte aan de 
dood en het besef van de eigen sterfelijkheid in het centrum van de aandacht. 
De spanning tussen het lijden en de bevrijding van het lijden wordt opgewekt 
door de gedachte aan de dood. Daardoor is er ruimte voor een mogelijke 
dimensie van onsterfelijkheid. 
In de boeddhistische canon zijn er verschillende teksten waarin de gedachte 
aan de dood terug te vinden is. Daarin worden verschillende aspecten bena-
drukt, zoals het besef van de sterfelijkheid, de methode om zich te oefenen in 
de aandacht voor de sterfelijkheid, de aandacht voor het sterven en de aan-
dacht voor de dood. Met de aandacht voor de dood komt de leer van de bev-
rijding van het lijden in het vizier. Opmerkelijk is dat door de dood vertrou-
wen een belangrijke rol krijgt toebedeeld; met name vertrouwen in de moge-
lijkheid van de bevrijding. Het vertrouwen uit zich in het "nemen van toev-
lucht", of het zoeken van bescherming tegen het lijden en de doodsangst. 
Door het nemen van toevlucht verandert het leven van een ronddolen in de 
kringloop van wedergeboorte en dood in een leven waarin onthechting en 
streven naar bevrijding centraal staan. Voor de leek, die gebonden is aan zijn 
maatschappelijke verplichtingen, wordt het streven naar bevrijding indirect 
mogelijk gemaakt door het streven naar een goede wedergeboorte van waaruit 
de bevrijding nagestreefd kan worden. Hierdoor krijgt niet alleen de dood, 
maar ook het voortleven na de dood een motiverend aspect. De mogelijkheid 
voor het werken aan een betere toekomst wordt door de karmaleer gerecht-
vaardigd. De kwaliteit van het leven na de dood wordt bepaald door de ver-
dienste die vergaard is. De kwaliteit van deze verdienste is weer afhankelijk 
van de motivatie van handelen. 
Door de gedachte aan de dood én de wedergeboorte krijgt het bestaan het 
karakter van een kringloop van lijden en wordt bevrijding iets om na te 
streven. Zij die goed gemotiveerd zijn, slagen erin het doel te bereiken. Het 
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monnikschap biedt daartoe de beste gelegenheid. Voor de leek lijkt echter het 
leven in een gemeenschap met wereldse belangen op gespannen voet met de 
leer te staan. De gedachte aan de dood blijft voor hem eveneens een constitu-
tief element van de leer. Voor hem wordt door de gedachte aan de dood de 
mogelijkheid geboden naar een goede wedergeboorte te streven, die uitzicht 
biedt op bevrijding. 
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3. De receptie van het boeddhisme in Tibet. 
Voor de annexatie door de Chinese machthebbers, in 1959, stond Tibet 
bekend als een "theocratie". Tibet werd bestuurd door de Dalai Lama, die zowel 
wereldlijke als spirituele leider was 141 Het culturele leven was verweven met 
het religieuze leven, waarbij het klooster een centrale plaats als religieus, 
cultureel en bestuurlijk centrum innam. 
Het boeddhisme is op verschillende manieren Tibet binnengekomen, niet 
alleen rechtstreeks vanuit India, maar ook via Khotan en China. Volgens de 
legendes was koning Sroñ brtsan.sgam.po (overleden 649/50) gehuwd met een 
Nepalese en een Chinese prinses. Beide vrouwen zouden elk een boeddhabeeld 
hebben meegenomen, waarvoor de koning een tempel in de hoofdstad Lhasa liet 
bouwen. Deze vrouwen worden herinnerd als de incarnaties van de godin/bod-
hisattva Тага in haar witte en haar groene manifestatie. 
Onder de regering van koning Khn.sroñ.lde.bstan (740-C.798) komt het 
boeddhisme voor het eerst m de officiële documenten voor. Op zijn invitatie 
kwam de geleerde monnik áantiraksita naar Tibet, die echter op allerlei manie-
ren werd tegengewerkt. Hij besloot naar India terug te keren, maar adviseerde 
de koning de yogi Padmasambhava uit te nodigen. Volgens de overlevering 
slaagde Padmasambhava in zijn opdracht om alle tegenwerkende krachten om te 
buigen ten gunste van de boeddhistische leer. 142 Het boeddhisme werd de 
nieuwe religie van de koning en zijn gevolg. Het diende tevens om de konin-
klijke macht te versterken De eerste verspreiding van het boeddhisme m Tibet 
kon toen plaatsvinden. Er ontplooide zich in die tijd veel religieuze activiteit. 
Zonen uit vooraanstaande families heten zich tot monnik wijden. Er werden 
kloosters gesticht. Tibetaanse en Indische monniken werkten gezamenlijk aan 
vertalingen van boeddhistische teksten. Aan deze bloeiperiode kwam om politie-
ke redenen een einde. De vorst Glan.dar.ma (overleden 842) sloot de kloosters 
141 T.V. Wyhe, "Influence of the Bodhisattva doctrine on Tibetan Political 
History." in: L.S. Kawamura, The Bodhisattva Doctnne in Buddhism, Ontano: 
Canadian Corporation for Studies in Religion, 1981. p. 81-94; F. Michael. Rule 
by incarnation. Boulder, Colo.· Westview Press, 1982. 
142 W.Y. Evans-Wentz, The Tibetan Book of the Great Uberation. (bevat een 
vertaling van een biografíe van Padmasambhava pp. 101-190) Oxford' Oxford 
University Press, 1954 
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en joeg de monniken weg.14-' Na de moord op deze koning viel het Tibetaanse 
njk uiteen. Er brak een tijd aan van religieuze en culturele stagnatie ' 4 4 
Aan de basis van de tweede verspreiding van het boeddhisme stonden 
personen als Rin.chen bzañ pol45 (958-1055) en zijn beschermheer koning Ye-
ses.'od van Gu ge. West Tibet. Het is echter de komst van Ausa, in 1044 die 
als een belangrijke stimulans voor de tweede verspreiding wordt beschouwd. 
Door hem werd de kloostertraditie ш de Tibetaanse samenleving hersteld. 
3.1. Het kloosterleven in Tibet.146 
3.1.1. Ansa Dtpamkarairtjnana. 
Ausa DîpamkaraSrîjnâna werd m 982 in Zahor, Bengalen geboren. Voordat 
hij op 29jange leeftijd tot monnik werd gewijd, was hij een beoefenaar van 
het tantrisme, een ntueel systeem met meditatieve oefeningen dat door de 
143 D.S. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism. Boston, Shambala. 1987 p.422, 464 
144 Volgens de Nyiñ.ma pa school is het boeddhisme niet geheel uit Tibet ver-
dwenen, maar werd door leken beoefend en doorgegeven. 
145 G. Tucci, Rin<hen-bzan-po and the Renaissance af Buddhism in Tibet 
Around the Millenium. New Delhi: Aditya Prakashan, 1988. 5-7 
146 De bekendste scholen zijn: 
-De scholen die ontstaan zijn tijdens de eerste verpreiding van het boeddhisme 
in Tibet, deze zijn. 
rNymg.ma.pa als grondlegger wordt de yogi Padmasambhava genoemd 
Bon.po, de heterodoxe school van het Tibetaans boeddhisme. De Bon po baseert 
zich op het onderricht van Mi.bo gSen.rab, over deze persoon is nog weinig 
bekend. 
Teksten van het z.g Tibetaanse Dodenboek zijn uit deze scholen afkomstig. 
- Scholen die verbonden zijn met tant π sehe leermeesters uit het Indische 
boeddhisme: 
a. Sa.skya.pa die zich baseert op het ondemcht van 'Brog mi (Drokmi, 992-
1072) 
b. bKa.rgyudpa die zich baseert op het ondemcht van Mar.pa (1012-96). HIJ 
gaf zijn ondemcht door aan de dichter Mi.Ila.ras pa ((Milarepa 1040-1123) deze 
gaf dit op zijn beurt door aan sGam.po.pa (1079-1153. Zes leerlingen van 
sGam po.pa hebben op hun beurt zes kloosters gesticht waaruit zes verschil­
lende bKa.rgyud.pa-scholen uit voortkwamen. 
- De school die het belang van de kloosterdisciplme benadrukt. 
dGe.lugs.pa gesticht door Tsongkhapa. (1357-1419). De bKa.gdams.pa is daan η 
opgegaan. 
Deze scholen hebben allen hun bijdrage geleverd tot de vorming van datgene 
wat wij Tibetaans boeddhisme noemen. In dit proefschrift zal ik echter met 
ingaan op de onderlinge verhouding tussen deze scholen. 
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beoefenaars als een snelle methode naar bevrijding wordt beschouwd. Als 
monnik studeerde hij onder leiding van de boeddhistische leraar Dharmakïrtil47 
op het eiland Suvamadvïpa (Sumatra in het huidige Indonesië). Bij zijn terug-
keer in India verbleef Atisa in de kloosters Vajräsana en VikramasTla in 
Noord-India. Atisa was bekend met zowel het tantrisme als de virava, de dis-
ciplinaire regels van de monniken. Zijn houding tegenover de tantrische prak-
tijken was, evenals bij zijn Indische tijdgenoten, ambivalent. 148 Atisa's ver-
dienste was dat hij naast het herstel van de kloosterdiscipline in Tibet, de 
beoefening van de tantras in het kloosterleven invoerde, zonder de monniken 
hun gelofte van het celibaat te laten breken. Eén aspect van sommige tantras 
is de sexuele vereniging. Atisa heeft dit aspect van de beoefening kunnen 
veranderen, zodat de beoefening van deze tantras voor de monniken geen pro-
bleem veroorzaakten. 
Doordat op last van koning Glan-dar-ma de kloosters gesloten werden en 
de monniken verjaagd, degeneerde de beoefening van het boeddhisme in Tibet. 
De reputatie van Atisa als geleerde was tot in West-Tibet bekend. De vorst 
van West-Tibet achtte de tijd rijp om de kloosterdiscipline in zijn rijk te 
herstellen. Op uitnodiging van koning Byan.chub.'od kwam Atisa, in 1044, naar 
Tibet. Deze koning maakte het, samen met zijn broer koning Yeses.'od, moge-
lijk dat in Tibet een tweede verspreiding van het boeddhisme plaats kon vin-
den. 
Op verzoek van zijn gastheer koning Byan chub 'od schreef Atisa een 
leergedicht, de Bodhipathapradîpa, "De lamp op het pad naar het ontwaken".149 
Deze tekst is van invloed geweest op de Lamrim (stadia van het pad) die later 
uitgebreid aan de orde komt. 
3.1.2. De bKa-gdams-pa. 
Atisa kan via zijn leerling 'Brom.ston (1004-1064) als de grondlegger van 
de kloostertraditie in Tibet beschouwd worden. Na de dood van Atisa (in 1054) 
trok 'Brom.ston zich met een groep leerlingen terug in Rva.sgren (uitspr. 
Reting). Hij stichtte daar in 1056 een klooster dat het religieuze centrum van 
147 Helmut Eimer: Berichte über das Leben des Attía (Dípamkaraírtjñana). 
Wiesbaden: Harrassowitz, 1977. p. 14, nt. 9. Dit is een andere Dharmakîrti dan 
de Indische logicus. 
148 D.S. Snellgrove, 1987. p.481 
149 H. Eimer: Bodhipathapradîpa. Wiesbaden: О. Harrassowitz, 1978 
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de bKa.gdams.pa "trouw aan het onderricht van de leraar" werd We weten uit 
de Blue Annals dat Atisa zijn leerling 'Brom ston onderricht heeft gegeven ш 
de tantratekst, "'Samantabhadracaryä"'.150 'Brom.ston was echter bevreesd dat 
deze tekst een slechte invloed zou hebben op de moraal van de monniken Hij 
zag er van af om deze tekst door te geven. Hij was zeer selectief in zijn 
keuze van leringen en gaf de voorkeur aan het traditionele mahäyäna onder-
richt. De bKa.gdams.pa's hielden zich stnkt aan de gedragsregels van de mon-
niken. Zij onthielden zich van politiek en deden met mee aan de stnjd om de 
macht, die in deze période m Tibet werd gevoerd. 
De bKa.gdams.pa heeft grote invloed op de andere Tibetaanse scholen gehad, 
met name op het gebied van de organisatie van het klooster. Andere scholen 
hadden als grondlegger van hun traditie een Indische yogi^l , die niet ver-
bonden was met een klooster, maar zich bevrijd had van alle conventionele 
banden. Kennelijk ontstond de behoefte om zich te organiseren en namen de 
Tibetaanse scholen de kloostertraditie over van de Müla-Sarvästivädin (een 
school behorende tot de zogenaamde Hïnayüna). 
De bKa.gdams.pa-school is later opgegaan in de dGe.lugs.pa-school, waarvan 
Tson.kha.pa als de grondlegger wordt genoemd. Zowel de bKa.gdams pa's als de 
dGe.lugs pa's legden de nadruk op het célibataire monmksleven als basis voor 
de spirituele ontwikkeling. 
Hoewel het moeilijk is om uitspraken te doen over het systeem en het pro-
gramma van het ondemcht van de bKa.gdams.pa-school'52 iS het waarschijnlijk 
dat zij zich bezighielden met de training van de geest (blo.sbyon) en het 
nastreven van de ethische en esoterische principes, zoals deze in de Bodhi-
pathapradïpa van Ausa staan beschreven. In de beginperiode werd er weinig 
aandacht geschonken aan de theoretische aspecten van de leer.'53 0e Bodhi-
pathapradTpa bleef voor de bKa'.gdams.paschool een belangrijke tekst. Samen 
met de Mahäyänasuträlamkara, de Bodhisattvabhümi, de Siksasamuccaya, de 
150 G.N. Roench, The Blue Annah. Delhi. Motila! Banarsidass, 1979. ρ 844 
The Blue Annah werd geschreven door 'Gos lo-ts-ba gon-ni-dpal (1392-1481,) 
tussen 1476 en 1478. 
131 Yogin: beheerst mentale en fysieke krachten door beoefening van speciale 
technieken. 
152 R. Kaschewsky: Das Leben des Larmsttschen Heiligen Tsongkhapa Blo~ 
bzah-grags-pa (1357-1419). Wiesbaden. Harrassowitz, 1971. p. 16 
153 G.Tucci, The Religions of Tibet. London: Routledge & Kegan Paul, 1970. p. 
23. 
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Bodhicaryävatära, de Jâtakas en de Udänavarga vormde hij één ал de basis­
teksten van de bfCa'.gdams.pa's. 1*4 
3.1.3. Enkele andere grondleggers van tradities. 
De oudste school in Tibet is de rÑiñ.ma-pa. Deze school zou nog uit de 
tijd van de koningen stammen. De grondlegger daarvan is de Indische yogi 
Padmasambhava^5) (jje volgens de legende in 770 door koning Khri Sron.lde.-
brtsan was uitgenodigd om de goden die de boeddhistische leer niet aanvaard-
den, gunstig te stemmen. De leraren van de rÑiñ.ma.pa zijn niet allen kloos-
terlingen, zij mogen huwen en behouden het recht belangrijke rituelen uit te 
voeren. Zowel kloosterlingen als leken baseren zich op de collectie teksten 
die, volgens de overlevering, bij de eerste introductie van het boeddhisme in 
Tibet in 770 door Padmasambhava waren meegebracht. Deze teksten zouden, 
volgens de traditie, door de volgelingen verstopt zijn, voordat het boeddhisme 
uit Tibet verdween. Tijdens de tweede periode van verspreiding zouden een 
anta! van deze teksten als "gter.ma", verborgen schat, weer tevoorschijn geko-
men zijn. Tesamen met andere rÑift.ma.pa-teksten werden de gter.mas door de 
latere scholen als apocryfe teksten beschouwd wanneer de inhoud van de 
teksten hun Indische afkomst niet konden bewijzen en het onderricht niet van 
de Boeddha zelf afkomstig was. 156 
Twee andere leraren, die door hun leerlingen als grondlegger van een 
traditie worden beschouwd, waren 'Brog.mi (992-1072)157
 e n Магра (1012 — 
154 G.N. Roerich: The Blue Annals, Delhi: Motilal Banarsidass, 1979. p. 268 
Mahäyäna-Suträlamkära en de BodhisattvabhOmi worden door de Tibetaanse 
traditie aan Asanga (Snellgrove, 1987: 5de n.Chr.) toegeschreven. De áikía-
samuccaya en de Bodhi(sattva)caryävatära zijn van Säntidevä (7de eeuw n.Chr.) 
hij behoorde tot de Mädhyamika-school. De Jätakamälä bevat verhalen over 
de vorige levens van de Boeddha. De Udänavarga bevat uitspraken van de 
Boeddha. Dit werk komt in vele passages overeen met de Pâli Dhammapada. 
155 A.M. Blondeau, "Analysis of the Biographies of Padmasambhava according 
to Tibetan Tradition", in Tibetan Studies in Honour of Hugh Richardson. War-
minster 1980 pp. 45-52. 
156 R. Mayer, The Phur.pa bcu.gnyis, A Scripture from the rNyingma'i rgyud 
'bum. Leiden, ongepubl. proefschrift, 1996 p. 11 
157 D. Snellgrove & H. Richardson, A Cultural History of Tibet. New York: 
Frederick A. Praeger Publishers, 1968 p.139 
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96) 158 Beiden reisden zij naar India en Nepal en studeerden en mediteerden 
daar onder leiding van bekende yogis Marpa heeft enige tijd bij 'Brog-mi ges-
tudeerd, voordat hijzelf naar India en Nepal trok. Terug in Tibet kregen zij 
ieder hun eigen knng van leerlingen. Het was een leerling van 'Brog.mi, 
dKon mchog.rgyal.po van de 'Khon clan, die het Sa-skya klooster stichtte in 
1073.^9 Zijn zoon en opvolger Sa skya.pa Kun.dga.smn.po thematiseerde het 
(tannisene) onderricht in de "Lam 'bras", de weg en de vrucht of het resul-
taat.!^ In de school van de Sa.skya.pas wordt de leer van 'Brog.mi nog steeds 
beoefend en doorgegeven. 
Marpa's voornaamste leerling was de yogi Milarepa. Diens bekendste leerling 
was de bKa.gdams.pa monnik sGam po.pa (1079-1153). sGam.po pa stichtte het 
klooster Dvags.lha.sgam.po. Zijn leerlingen stichten weer eigen kloosters en 
een zestal kloostertradities, maar behoren allen tot de bKa'.brgyud pa 
school, 1*>1 Eén van de bekendste daarvan is de school van Kar ma.pa. Aan de 
basis van deze traditie stond de monnik Dus.gsum mkhyen.pa (1110-93) Zijn 
opvolger de tweede Kar.ma.pa, Kar ma Pak shi (1204-1283)162
 w e r ( | ais eerste 
herkend als de wedergeboorte van Dus.gsum.khyen.pa. Daardoor erkende deze 
traditie als eerste de opvolging door middel van wedergeboorte. 
Opvolging op grond van wedergeboorte werd mogelijk gemaakt door de 
theorie van de drie lichamen (S. tnkäya) van de boeddha. Er is in de ges-
chiedenis van het boeddhisme altijd gespeculeerd op welke wijze boeddhas 
bestaan. Deze leer toont het ontwerp van het bestaan van een boeddha op 
basis van dne lichamen. Essentieel is de "dharma-lichaam" (S. dharmakâya), het 
lichaam van de ultieme werkelijkheid. Dit is hetzelfde voor alle boeddhas en 
vormt de basis voor de andere twee lichamen. Ten tweede: het lichaam van 
genietingen (S. sambhogakâya) waann een boeddha zijn leer in de verschillende 
delen van het universum verspreidt en hij verkeert daarmee in de gezelschap 
van goden en bodhisattvas. Ten slotte, het lichaam van transformatie (S. nir-
158 J. Bacot, La Vie de Marpa, le traducteur Pans: Librairie Orientaliste, 
Paul Geuthner, 1937. 1-6 
159 D. Snellgrove, ¡ndo-Tibetan Buddhism, Boston: Shambala, 1987. p. 491 
160 D. Snellgrove & H. Richardson, A Cultural History of Tibet, New York: 
Frederick A. Praeger Publishers, 1968. p. 139 
161 D.S. Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism, Boston: Shambala, 1987 ρ 488-489, 
492 ff. 
162 N. Douglas St M. White, Катара: the Black Hat Lama of Tibet. London· 
Luzac & Company Ltd, 1976 p. 41 
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mänakäya) waann een boeddha "werkt voor het heil van de wezens" d.i. het 
lichaam van de historische Boeddha, die als sterveling werd geboren, nirvana 
bereikt en de leer onderwijst. 
Het Tibetaanse begnp "sprul sku" (uitspraak tulku), is een vertaling van 
Sanskrit "nirmânakâya", en verwijst naar de derde vorm, het lichaam waann de 
boeddha in de wereld verschijnt. In de Tibetaanse context is een tulku een we-
dergeboren lama. Doordat het leiderschap met het célibataire monnikschap 
verbonden werd, was het niet mogelijk om opvolging via patrilineaire lijnen te 
laten verlopen, maar werd het systeem van wedergeboorte ontwikkeld. 
Tsongkhapa (1357-1419) was de grondlegger van de dGe.lugs.pa. Hij stichtte 
het dGa.ldan klooster in 1409. De bKa.gdams.pa is in de dGe lugs.pa school 
opgegaan. 
3.1.4 Tsongkhapa (¡357-1419). 
Het leven van Tsongkhapa wordt in vele Tibetaanse biografieën beschre-
ven 163 Volgens Kaschewsky wordt in deze levensbeschrijvingen nauwelijks 
aandacht geschonken aan de politieke omstandigheden van die tijd, omdat deze 
weinig te maken zouden hebben met het leven van een heilige zoals Tsongkha-
pa De aandacht was gericht op de religieuze situatie, met welke leringen 
Tsongkhapa te maken had en welke rituelen er in die tijd werden beoefend of 
ingevoerd.164 rjg levensbeschrijvingen zijn opsommingen van wat hij bestudeerd 
heeft, bij welke leraar hij studeerde en in welk klooster; zodra hijzelf als 
leraar bekendheid geniet, wordt zijn levensbeschrijving een opsomming van 
welke onderwerpen hij behandelde, waar en aan wie hij ze onderwees. 
Tsongkhapa's naam betekent de man uit Tsongkha, de uienvallei, gelegen in 
de provincie Amdo, in Noord-oost Tibet. Hij was het vierde van zes kinderen. 
Zijn ouders worden als zeer vrome mensen beschreven. Volgens de biografie 
legde Tsongkhapa op zijn derde jaar zijn eerste vijf geloftes af, bij de vierde 
Karmapa: Rol pa'i.rdo.rje (1340-1383), en werd daardoor een lekenvolgeling (S. 
163 R.Kaschewsky, Das Leben des lamaistischen Heiligen Tsoh-kha-pa Blo— 
bzah-grags-pa (1357-1419). Wiesbaden: O.Harrassowitz, 1971. Op p. 28 is er een 
overzicht van de biografieën (mam-thar) van Tsongkhapa te vinden. 
164 Tbid. p. 14 "Die Viten des Heiligen stellen die Zeit vor seinem Auftre-
ten allgemein als eine Epoche des Darniederhegens der Religions dar!" 
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upäsaka). Bij deze gelegenheid kreeg hij de naam Kun.dga.sñm.po'65. Zijn 
leraar werd echter niet de Karmapa, maar de dharmaleraar (T. chos rje) Don-
grub Rin chen. Deze onderwees hem in de tan tras, voordat hij de orderegels, 
vinaya, had aanvaard. Op zijn zevende jaar werd Tsongkhapa noviet en ontving 
de naam de Blo bzan Grags.pa. Met deze naam ondertekende hij de "lam-nm" 
teksten, die hij op latere leeftijd schreef. 
Op zijn zestiende jaar vertrok Tsongkhapa naar Bn.khun dpal in Centraal 
Tibet. De volgende zeven jaar zou Tsongkhapa zich bekwamen in de vijf onder-
werpen die volgens hem voor de studie van het boeddhisme van belang zijnl66; 
- De Prajnäpäramitä op basis van de Abhisamayälamkära van Asanga ' ^ 
- De Abhidharma op basis van de Abhidharmakosa van Vasubandhu. 
- De Mädhyamika op basis van de voornaamste werken van Nâgârjuna en van 
CandrakïrtTs werk, Madhyamakävatära. 
- De logica op basis van het Pramänavärtuka van Dharmakïrti. 
- De kloosterdiscipline op basis van het Vinayasutra van Gunaprabha. 
Tsongkhapa heeft deze leerstof verworven door van klooster naar klooster 
te reizen en onder leiding van leraren uit verschillende tradities te studeren. 
Tsongkhapa had toegang tot de genoemde teksten en commentaren. Deze waren 
reeds via vertalingen gecodificeerd in de beide delen van de canon de Kanjur 
(bka'-'gyur) en Tanjur (bstan-'gyur).168 Tsongkhapa kon over een uitgave van 
165 A. Way man, Calming the mind discerning the real. New York: Columbia 
University Press, 1978. p. 15 
R.Thurman, Ufe and teachings of Tsong Khapa. Dharamsala: Library of Tibetan 
Works and Archives, 1981. p. 6 
166 A.Wayman. 1978 p.17 
167 Asangha en zijn halfbroer Vasubandhu leefden in de 5de eeuw n.Chr. zij 
behoorden tot de Yogäcära. Oorspronkelijk behoorde Vasubandha tot de Sar-
väsüväda, een HTnayânaschool. Nâgârjuna leefde in de 2de eeuw N Chr. en 
Candrakirti in de 6de eeuw n.Chr. Beiden behoorden zij tot de Madhyamaka. 
Dharmakïrti leefde in de 7de eeuw n.Chr. en hield zich met kenmstheone 
bezig. Gunaprabha leefde in de 6de eeuw n.Chr. 
168 bKa'-'gyur betekent "Vertaling van de woorden [van de Boeddha]". Deze 
collectie bevat boeddhistische teksten die uit het Sanskrit in het Tibetaans zijn 
vertaald. bsTan-'gyur betekent "Vertaling van leerboeken". Dit is een collectie 
van Tibetaanse vertalingen, uit het Sanskrit en het Chinees, van commentaren 
op de leringen van de Boeddha. 
Het codificatie werk van de canon wordt aan Bu-ston (1290-1364) toegeschreven. 
(R. Kaschewsky, 1971 p. 17) 
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de canon beschikken, aangezien ongeveer honderd jaar daarvoor de canon in 
blokdruk was uitgegeven. Deze uitgave werd in het klooster van Narthang 
(snar-than) vervaardigd. 169 
Tsongkhapa's eruditie werd langzamerhand bekend en hij kreeg veel aanvra-
gen van studenten die bij hem wilden studeren. Hij besloot het voorbeeld van 
Säkyamuni Boeddha te volgen en liet zich op vierentwintig-jarige leeftijd in 
Rnam.gyal in het Yar.luñ district tot monnik wijden. Met zijn monniksschap 
ving ook zijn loopbaan als leraar in de boeddhistische leer aan, terwijl hij zijn 
studie niet verwaarloosde. Volgens zijn biografen heeft Tsonkhapa bijna alle 
bestaande boeddhistische systemen bestudeerd en vele commentaren geschreven 
op de grondteksten van deze systemen. 170 Daarnaast bestudeerde hij de sütras 
en de tantra-teksten, zoals de Kälacakra-tantra en Guhyasamaya-tantra.l^l 
Op zijn zesenveertigste begon hij, na een visioen van Ansa, aan de "Lam-
rim Chenmo" (De grote verhandelingen over de stadia van het pad). In Rvas-
greñ voltooide hij, in 1402, het werk na een visioen van ManjüSrï.172 j n ¿e 
biografie die door Kaschewsky vertaald is, wordt de Lamrim Chenmo als volgt 
beschreven: 
"Dieses Werk, Stufemveg der Erkenntnis, das eine Zusammenfassung des 
Wesens aller Aussprüche der Jinas ist, das das Gesetz des Weges von Nä-
gärjuna und Asafiga, jener beiden (Schöpfer der Lehren) des Mahäyänawe-
ges, ist und das um des Weges der drei Lebewesensklassen willen ausführlich 
die Methode lehrt, wie die, die ein gutes Schicksal haben, zur Würde eines 
Buddhas gelangen können; dieses Werk ist in wunderbarer Weise berühmt 
geworden als gleichsam ein einziges Auge für die, die die reine Religion 
ausüben wollen und deren Schicksal gereift ist, sowie als einzige Sonne für 
die drei Welten. "1 73 
In de Lamrim Chenmo benadrukt Tsongkhapa het belang van het volgen van 
het Mahäyäna-pad. Daarin staat niet de eigen bevrijding, maar de bevrijding 
169 ibid. p. 17 
170 R. Kaschewsky, p. 50. Zie ook: Pabongka Rinpoche, liberation in the Faim 
of your hand. Boston: Wisdom Publication, 1991. p. 823. Bibliografie met het 
werk van Tsongkhapa. 
171 A.Wayman, 1978 p. 20 
172 R.Kaschewsky, p. 143, p. 234 
173 Ibid. p. 143. De drie werelden: de wereld van begeerte, de wereld van 
vorm, de wereld van vormloosheid. 
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van alle levende wezens centraal 1 7 4 Tsongkhapa streeft ernaar om een ver-
binding te leggen tussen de twee stromingen in de Mahàyàna filosofie: de 
Madhyamaka van Nägärjuna en de Yogäcara van Asanga.'75 Tegelijkertijd is 
er sprake van één pad voor de dne mensentypen, die afhankelijk van hun 
eigen inzicht het pad kunnen betreden. Tsongkhapa presenteert zich als een 
hervormer van de leer zoals die in Tibet werd beoefend. HIJ beroept zich op de 
klassieke Indische traditie waann de discipline van het monniksschap een 
belangrijke rol speelt. 
Tsongkhapa beschreef de Lamnm in verschillende andere versies waaronder 
een middellange, een kortere en een zeer beknopte versie. '76 Tegelijkertijd 
ging hij zelf voort met de studie van de tantra's. Op zijn negenenveertigste 
levensjaar schreef hij op verzoek van andere leraren een werk over tantra, dat 
als de "snags nm.chen.mo" (de grote verhandeling over de mantra) bekend 
werd. '77 
In 1409 organiseerde Tsongkhapa voor de eerste keer het "smon.lam-fes-
tival", bij het belangrijke boeddhabeeld Jo.bo aäkyamuni, in Lhasa '78 r j l t 
festival duurde vijftien dagen en begon op de eerste dag van het Tibetaanse 
nieuwe jaar. Nog steeds wordt dit festival in Tibet gevierd. Tegenwoordig is 
het een uiting van verzet tegen de Chinese machthebbers. 
In hetzelfde jaar stichtte Tsongkhapa op verzoek van zijn leerlingen het 
174 Wanneer iemand zijn eigen bevrijding nastreeft behoort hij tot het zoge-
naamde Hînâyâna. 
175 E. Frauwallner, Die Philosophie des Buddhismus. Berlin: Akademie Verlag, 
1956. p. 256. Volgens de Tibetaanse traditie zou Asanga in de Tusita hemel 
onderricht hebben ontvangen van de bodhisattva Maitreya. Volgens Frauwallner 
is er echter sprake van een historische auteur Maitreyanâtha. Er zijn duidelijk 
inhoudelijke en stilistische verschillen te onderscheiden tussen de werken van 
Asanga die wel en die met aan de inspiratie van Maitreya toegeschreven worden. 
176 R. Thurman ed., Ufe and teachings of Tsongkhapa. Dhararamsala,Library 
of Tibetan Works and Archives, 1982. p. 56-90 
Pabongka Rinpoche, Liberation in the Palm of your hand. Boston: Wisdom 
Publication, 1991. p. 824-5. Bibliografie. 
177 Ibid. p. 146. Jeffrey Hopkins, Translated and edited by. Tantra in Tibet, 
The great exposition of secret mantra, by Tsongkhapa. London: George Allen 
& Unwm, 1977 
178 Ibid, p.23, R. Kaschewsky, Das Leben des Lamaistischen Heiligen Tsong-
khapa Blo-bzan.grags.pa. Wiesbaden Otto Harrassowitz, 1981 ρ 158 
Tsepak Rigzin, Tibetan English dictionary. T. smon lam, S. pramdhâna, (aspira-
tional) prayer. 
Monier Williams: pramdhâna, (Lahtavistara) vow. 
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klooster dGa'.ldan (S. Tusita, de naam van de hemel waarin áakyamuni Boed-
dha, de historische boeddha en Maitreya, de toekomstige boeddha, verblijven 
voordat zij in deze wereld verschijnen) ten noord-oosten van Lhasa, de hoofd-
stad van Tibet. In dit klooster overleed hij op de 25ste dag van de 10de maand 
(1419). Hij stierf in de meditatiehouding, op het moment dat de zon opging. Op 
hetzelfde moment bereikte Tsongkhapa het volledige boeddhaschap, aldus deze 
biografie. " 9 
Tsongkhapa's leven als boeddhistische heilige stond in het teken van deugd-
zaamheid en zuiverheid, dat wil zeggen dat hij de leer van de Boeddha door 
naleving van de ascetische regels wilde herstellen. Hij hield zich, evenals zijn 
volgelingen, strikt aan de vinaya, de regels voor de monniken. Hij onderscheid-
de zich door een geel hoofddeksel te dragen, in plaats van het rood van de 
andere scholen. Geel zou de kleur zijn die door Boeddha voor de kleding van 
de monniken was gekozen. Door zijn houding en zijn streven naar deugd kreeg 
hij vele aanhangers en werd hij de stichter van de dGe.lugs school, de school 
van de deugdzamen (ook wel "geelkappen" genaamd). Hoewel hij zelf op jonge 
leeftijd in de tantras was ingewijd, achtte hij het beter dat de monnik eerst 
voldoende discipline zou ontwikkelen voordat deze de tantras ging beoefenen. 
3.1.5. Politiek en religie. 
Naast de voorafgaande opsomming van de verschillende scholen met hun 
kloosters en hun stichters is het eveneens noodzakelijk om de politieke ont-
wikkelingen in Tibet te schetsen. In de periode van 842 tot 1207 was Tibet een 
onafhankelijk land. Aan de onafhankelijkheid kwam een einde toen Chengiz 
Chan (overleden in 1227^80) ¡n 12O6 Tibet sommeerde zich te onderwerpen aan 
de Mongoolse heerschappij. 1*1 Dit was tevens een periode van religieuze en 
culturele activiteiten waarbij zich een hevige onderlinge competitiestrijd tussen 
de verschillende kloosters begon af te spelen. De adelijke families waren niet 
machtig genoeg om hun macht te handhaven, maar met behulp van de kloosters 
die zij steunden en waarvan de abten gelieerd waren aan deze families, waren 
zij daartoe wel in staat. Er onstond een situatie waarin de kloosters langza-
merhand zowel de wereldlijke als de religieuze macht in handen kregen. Op 
179 R. Kaschewsky. p. 203 
180 D. van der Horst, Geschiedenis van China, Utrecht: Aula, 1987. p.97. 
181 D.Snellgrove & H. Richardson, A Cultural History of Tibet, New York: 
Frederick A. Praeger Publishers, 1968. p. 144 
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deze wijze bezat de abt van het Sa.skya-klooster voldoende authonteit om als 
afgevaardigde naar het hof van Godan, in Mongolie, te worden opgeroepen.1"2 
De Sa.skya-lama werd door de Chan tot regent van Tibet benoemd. De neef en 
opvolger van de Sa.skya lama, 'Phags.pa (1235-80) werd door Choebilai Chan in 
1261, tot koning, Ti Shih, van Tibet benoemd. Choebilai Chan (1260-94) is de 
grondlegger van de Yüan-dynasoe in China 183 
De abten van de verschillende kloosters beseften het belang van een goede 
verstandhouding met de Mongoolse Chans en knoopten relaties aan met hun 
invloedrijke familieleden. Op deze wijze kregen verscheidene kloosters Mon-
goolse weldoeners, die hen met alleen financieel steunden maar zich in hun 
onderlinge machtstrijd lieten betrekken. Zo woedde er in de periode van 1276 
tot 1290 een machtsstrijd tussen Sa.skya pas en de bKa'.brgyud.pas 1°4 γ^
κ 
strijd resulteerde in de verwoesting van het 'Bhn.kun klooster van de bKa'.-
rgyud.pas. Het verzet tegen de Sa.skya heerschappij werd overgenomen door 
Byañ.chub Gyal.mtshan (1302-1364) die tot de Rlans clan behoorde en abt was 
van gDan.sa.mthil, een ander bKa'.brgyud pa klooster, dat gesticht was door 
Phag.mo.grub. Hij slaagde enn het Sa.skya klooster te veroveren. In 1351 kreeg 
Byañ.chub Gyal.mtshan van de Mongoolse Chan de titel Tai-Situ.^S Na de val 
van de Yuan dynastie, in 1368, trachtte Byafi-chub Gyal-mtshan Tibet onder 
één bestuur krijgen. Hij deed dit door terug te grijpen naar de oude traditie 
van de Dharma-koningen, de Tibetaanse vorsten die tussen 650-838 η С regeer­
den. Deze vorsten begunstigden de boeddhisten en maakten van de boeddhis­
tische leer een staatsreligie. 
De abten van de Phag.mo.grub klooster die sinds 1351 de naam Tai-Situ 
droegen, regeerden 130 jaar. ZIJ werden nadien opgevolgd door de prinsen van 
Rin spuns-clan, die op hun beurt vervangen werden door ministers van de 
gTsañ-clan In diezelfde penode, om precies te zijn vanaf 1200 totdat Tibet 
weer een éénheid werd onder de Vijfde Dalai Lama (1617-82), bleven de abten 
van de verschillende kloosters zelf het kontakt met hun Mongoolse weldoeners 
onderhouden. 
182 Ibid. p. 148. Godan was de tweede zoon van Ogodai (Ogötei, gest. 1241) 
die ш 1227 Chengiz Chan opvolgde als Chan van de Mongoolse clans. 
183 Ibid, p. 148. D van der Horst, Geschiedenis van China. Utrecht: Aula, 
1987. In 1279 werd de dynastie der Mongolen een Chinees heersershuis, de 
Yuan. In 1368 werd de Yuan dynastie ten val gebracht. 
184 Ibid, p. 149 
185 Ibid, p. 153 
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3.1.6. De Dalai Lama's. 
De Dalai Lama's behoren tot de dGelugspa-traditie en hun serie wederge-
boorten begint met een directe leerling van Tsongkhapa, dGe.'dun.grub (1391-
-1475) 1 8 6 Hij stichtte in 1445 het klooster bKra.-shis lhun.po, bij Shigatse. Dit 
klooster bevond zich dichtbij het territorium van de Karmapas. De nabijheid 
deed de reeds bestaande vijandschap tussen beide partijen groeien. Bovendien 
werden de Karmapas door de machtige Rin.spuñs clan gesteund. 
dGe.'dun.grub werd later tevens abt van de kloosters 'Bras.spuns en Sera. 
Na zijn overlijden werd hij opgevolgd door dGe.dun Gya mtsho (1475-1542). 
dGe 'dun Gya.mtsho werd later erkend als de wedergeboorte van dGe.'dun.grub. 
Na zijn overlijden werd zijn wedergeboorte teruggevonden als bSod-nams 
rGya-mtsho (1543-88), die tot de clan sTod-lun behoorde en wiens grondgebied 
zich met ver van het klooster 'Bras.puns bevond. bSod nams rGya.mtsho werd 
door de Mongoolse Altan Chan uitgenodigd om naar zijn hoofdstad Kokonor te 
komen. De Altan Chan, van de Turned tak, was geen keizer meer van China, 
maar bezat voldoende macht en prestige in Mongolië. Deze Chan verleende 
bSod.nams rGya-mtsho, in 1578, de titel "Ta.le.bla.ma", voor westerlingen beter 
bekend als Dalai Lama. Ta Ie betekent "oceaan" wat ook de Tibetaanse beteke-
nis van rgya.mtsho is. De titel "Ta.Ie bla.ma" impliceert dat de leraar (bla ma) 
een oceaan van wijsheid en verdienste is. Toch staat bSod.nams rGya mtsho in 
de geschiedenis van Tibet bekend als de derde Dalai Lama. Dit komt omdat hij 
deze titel posthuum aan zijn twee voorgangers dGe.'dun grub en dGe.dun Gya.-
mtsho verleende. 
Na bSod.nams rGya.mtsho's dood werd de achterkleinzoon van de Altan 
Chan, Yon.tan rGya.mstho (1589-1617) herkend als de vierde Dalai Lama. Deze 
Dalai Lama werd onder Mongoolse begeleiding naar Lhasa gebracht. Intussen 
liepen de spanningen tussen de Rin spuns clanleden, die met de Karmapas 
verbonden waren en de dGe.lugs pa's hoog op Dit kan de reden zijn geweest 
dat deze mongool se Dalai Lama niet lang in Tibet heeft geleefd. 
De vijfde Dalai Lama, Blo.bzan rGya.mstho (1617-82)^7
 werd als wederge-
boorte teruggevonden in 'Phyon.rgyas, de plaats waar de koningen van Tibet 
werden begraven. Zijn familie behoorde tot de rÑiñ.ma pa-school. Het kind werd 
in eerste instantie ook door de Karmapas opgeëist, want het zou een weder-
186 Ibid p. 182 ff 
187 Ibid. p. 195 ff. 
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geboorte ал een van hun overleden prelaten zijn geweest. Het kind werd 
echter door de machthebbers als de wedergeboorte van de Dalai Lama erkend. 
Zijn erkenning werd door de Mongoolse leider Gu.shri Chan van de Qosot tak, 
gesteund. Met zijn hulp werd hij als de religieuze leider van Tibet, in Lhasa 
geïnstalleerd. Het gebied dat onder toezicht van de vijfde Dalai Lama stond, 
strekte zich uit van Khams in het Oosten tot de berg Kailash in het westen. 
Na de dood van Gus.shri Chan, in 1655, werd zijn rijk verdeeld onder zijn 
zoons. Tibet viel toe aan Dayan Chan die een regent benoemde, maar hij 
toonde zelf geen interesse in Tibet. Daardoor kwam geleidelijk de wereldlijke 
macht in handen van de vijfde Dalai Lama en zijn regenten. 
De rÑiñ.ma.pa's kenden voordien geen grote kloosters, maar hadden kleine 
meditatie-centra, die geleid werden door een (gehuwde) lama die de meditatie-
praktijken beheerste. Zowel de Bon.po, een andere religieuze traditie in Tibet, 
als de rÑiñ.ma.pa's hoefden niets te vrezen van de heerschappij van de dGe.-
lugspa, omdat beide nooit enige politieke aspiratie hadden getoond. Tijdens het 
bewind van de vijfde Dalai Lama groeide het rÑin.ma.pa klooster sMin.grol.gling 
uit tot een belangrijk klooster. De kloosters die echter wel grote tegenstand 
hadden geboden, werden ontmanteld of door de dGe.lugs.pa's overgenomen. 
Nadat de strijd om de macht was beslecht, werd achteraf de tolerantie en zelfs 
de generositeit van de vijfde Dalai Lama door alle scholen erkend en geprezen. 
De vijfde Dalai Lama was in staat de profane en sacrale macht in zich te 
verenigen. Hij werd al tijdens zijn leven erkend als de emanatie van de bodhi-
sattva van mededogen "Avalokitesvara"^, Tijdens zijn regeerperiode werd 
zijn paleis, de Potala, in Lhasa gebouwd. 1*9 rje naam Potala is zorgvuldig 
gekozen, want in de mythologie is het de naam van het paleis van Avaloki-
tesvara. De Potala werd het religieuze en politieke centrum van Tibet, waar de 
Dalai Lama/ Avalokitesvara, tot 1959, onafgebroken zetelde, getrouw aan zijn 
188 Avalokitesvara, "de heer die neerkijkt". De bodhisattva kijkt met oneindig 
mededogen neer op alle wezen. Hij weigert het boeddhaschap totdat alle we-
zens bevrijd zijn van het lijden. Het 24ste hoofdstuk van de Saddharma-punda-
rtka is aan hem gewijd. Saddharma-pundarika or the Lotus of the True Law. 
translated by H. Kem. New York: Dover Publications, 1963. 
189 Ishihama Yumiko, "On the disseminiation of the belief in the Dalai Lama 
as a Manifestation of the Bodhisattva Avalokitesvara." in: Acta Asiatica 64. 
Tokyo 1993. pp. 38-56 
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gelofte als bodhisattva. 1"0 
Vanaf deze tijd veranderde de relatie tussen de Mongolen en Tibetanen. 
Zoals de Tibetanen naar India gingen om het boeddhisme te bestuderen kwamen 
de Mongolen nu naar de Tibetaanse kloosters, met name naar 'Bras.spuñs om 
daar te studeren en te mediteren. Sommige Mongolen werden erkend als reli-
gieuze leermeesters en tot 1959 waren de bekendste leermeester in 'Bras.spuñs 
vaak Mongolen. 191 
3.2. Conclusie. 
Het boeddhisme kwam, voor de tweede maal, in een politiek onrustige 
periode naar Tibet. Hoewel het kloosterleven daar niet voor bedoeld was, 
raakten de abten van de kloosters verwikkeld in het politieke spel en de 
daarbij behorende machtstrijd. De dGelugspa abten hielden zich in het begin 
afzijdig van de politiek. Het was echter de vijfde Dalai Lama die erin slaagde 
van Tibet een politieke eenheid te maken. De politieke en religieuze macht 
kwamen in handen van de Sangha te liggen. Het sacrale en het profane werden 
verenigd in de figuur van de Dalai Lama, die volgens de Tibetaans-boeddhis-
tische traditie elk leven opnieuw in dezelfde functie terugkeert. De Vijfde 
Dalai Lama slaagde er eveneens in, de wedergeboorten van de Dalai Lamas als 
emanatie van de bodhisattva Avalokitesvara erkend te krijgen. 
Na de tweede verspreiding van het boeddhisme in Tibet werd de leer van 
wedergeboorte, met behulp van de leer van de drie lichamen (S. trikäya) van 
de boeddha, geconcretiseerd tot een opvolgingsysteem. In deze leer worden er 
drie vormen van bestaan onderscheiden. Het Tibetaanse begrip "sprul sku" 
(uitspraak tulku), is een vertaling van Sanskrit "nirmänakäya", en verwijst 
naar de derde vorm, het lichaam waarin de boeddha verschijnt. In de Tibetaan-
se context is een tulku een wedergeboren lama. Doordat het leiderschap met 
het célibataire monnikschap verbonden werd, was het niet mogelijk om opvol-
190 De macht die in handen ligt van een emanatie van een bodhisattva, sluit 
aan bij de voorstelling van het koningsschap uit de preboeddhistische tijd. 
Deze koningen kwamen volgens de traditie uit de hemel en bleven door middel 
van een zilveren koord verbonden met de hemel. E. Haarh, The Yar-luh Dynas-
ty; a study with particular regard to the contribution of myths and legend to 
the history of ancient Tibet and the origin and nature of its kings. Copenha-
gen, 1968 
191 D.Snellgrove & H. Richardson, A Cultural History of Tibet. New York: 
Frederick A. Praeger, Publishers, 1968. p. 199 
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ging via patrilineaire lijnen te laten verlopen, maar werd het systeem van 
wedergeboorte ontwikkeld. Dit heeft gevolgen voor de gedachte aan de dood en 
wedergeboorte. Mensen die tot het superieure type behoren, hebben hun angst 
voor dood en wedergeboorte losgelaten, hun doel is om bodhisattva te worden 
en telkens opnieuw te worden wedergeboren om de verlossende leer aan de 
lijdende wezens te onderwijzen. Het monnikschap was een middel om deze 
doelstelling te realiseren. 
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4. De Lam-Rim traditie. 
Volgens de heersende opvatting in de dGe.lugs.pa-school is de Lam.nm 
traditie rechtstreeks afkomstig van de Boeddha. 192 rje ontstaansgeschiedenis 
luidt als volgt: de Boeddha onderwees de leer op een diepgaande (T. zab.pa) en 
op een uitgebreide (T. rgya.che.ba) wijze. De diepgaande uitleg is gebaseerd op 
de Prajnä-päramitä-teksten, die via de bodhisattva Mañjuárl aan Nägärjuna 
zijn doorgeven. De uitgebreide uitleg is via de bodhisattva Maitreya aan Asañ-
ga doorgegeven. Deze twee tradities kennen wij als de Madhyamaka en de 
Yogâcàra. Beide tradities werken met de mondelinge overdracht van de leer, 
van leraar op leerling. Atisa Dípamkarasnjñana zou deze twee tradities vere-
nigd hebben. Volgens dezelfde Tibetaanse bron was Ansa ook bekend met 
andere mondeling overgeleverde tradities zoals het onderricht van het bod-
hisattva-pad, dat door de bodhisattva Manjusn aan de Indische filosoof en 
monnik áüntideva (ongeveer 700 AD) was doorgeven. Tevens kende AtiSâ 
volgens de overlevering verschillende geheime tantras. In de dGe.lugs.pa-tradi-
üe neemt Atisa een sleutelpositie in. Hij zou degene zijn die alle leringen uit 
het Indische boeddhisme in zich verenigde en doorgaf aan zijn Tibetaanse 
leerlingen. 
4.1. De Bodhipathapradtpa. 
Het leergedicht dat op verzoek van koning Byan.chub.'od door Atisa ge-
schreven werd, bevat niet meer dan 276 versregels. 193 д^^а begint zijn Bod­
hipathapradtpa, de Lamp op pad naar verlichting, na een eerbetoon gebracht te 
hebben aan de bodhisattva ManjuSrï, de boeddhas, dharma, sangha en koning 
Byan.chub 'od, met de beschrijving van de dne typen van mensen: 
[5-8] "Man soll die Menschen als drei [Gruppen zugehörig] kennen, weil es 
geringe, mittlere und vorzügliche gibt. Ihre charakteristischen Eigenschaf-
ten, [die] ganz klar [sind], will [ich] nach der Unterscheidung der einzelnen 
[Gruppen] beschreiben." 
192 Pabongka Rinpoche: Liberation m the Palm of Your hand. Boston: Wisdom 
Publication, 1991. p. 38 
193 H. Eimer: Bodhipathapradtpa. ein Lehrgedicht des Atiía (Dtpamkaraíríjñána) 
m der tibetischen Uberheferung. Wiesbaden: O. Harrassowitz, 1978 
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[9-12] "Die Menschen, die mit allen möglichen Mitteln eigennutzig nur die 
Freuden des Weltenlaufes suchen, die soll [man] als die untersten ver-
stehen." 
[13-16] "Die Menschen, die den Freuden der Welt den Rücken kehren und 
[in ihrem] Charakter abgewendet von sundhaften Taten nur die eigene 
Ruhe anstreben, die soll [man] die mittleren nennen". 
[17-20] "Die Menschen, die aufgrund des Leidens in [ihrem] eigenen 
Daseinsstrom vor allem wünschen, dass das Leiden der anderen [Lebewesen] 
völlig vergehen [moge], das sind die vorzuglichen " 
[21-24] "Diesen heiligen Lebewesen, die den Wunsch nach der vorzüglichen 
Erleuchtung hegen, will [ich] die rechte Methode erklären, die von den 
Lehrern dargelegt ist."*** 
Volgens het commentaar, dat door Ausa zelf werd geschreven, de "Bodhi-
märgapaftjiku" (Commentaar op het pad naar de verlichting) is deze typologie 
afkomstig uit de Abhidharmakosa van Vasubandhu '95 д ц ^ noemt deze drie 
typen om een onderscheid te kunnen maken tussen diegenen die wel en die 
met geschikt zijn voor het Mahäyäna-pad. Slechts zij die uit medelijden voor 
levende wezens het boeddhaschap wensen te bereiken zijn geschikt voor het 
Mahäyäna-pad, in tegenstelling tot diegenen die hun eigen rust en vrede 
nastreven. Zij bezitten de superieure visie die hen geschikt maakt voor het 
bereiken van de verlichting en voor hen heeft hij deze tekst geschreven. 
De persoon met de superieure instelling neemt toevlucht in de dne juwelen 
en ontwikkelt vervolgens het verlangen om de verlichting te bereiken. Volgens 
de tekst wordt dit verlangen op de juiste wijze gecultiveerd door het nemen 
van de gelofte van kuisheid, de monniksgelofte. Deze gelofte behoort men af te 
leggen bij een leraar, die zelf deze gelofte afgelegd heeft. Alle handelingen 
van het lichaam, de geest en het spreken, dient de monnik dan te zuiveren, wil 
hij zich aan de gelofte houden. 
Vervolgens wordt er gesproken over het belang van wijsheid en over de 
194 Ibid. p.105, 107. 
195 Ibid p. 105-107: Abhidharmakosa, HI, 192 (182, 16-19 (2,546, 9-12)) 
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methodes om deze wijsheid te verwerkelijken door middel van het ontwikkelen 
van de zes perfecties '96 rje uitleg over de perfectie van wijsheid, de prajfa-
päramitä, wordt vergezeld van een verhandeling over de leegte Wanneer men 
zich, door middel van geschriften, ervan overtuigd heeft dat alle dingen (T. 
chos mams, S dharmas) ongeboren zijn en zonder eigen bestaan, dan pas kan 
men zonder gehinderd te worden door voorstelling en gedachten mediteren. 
Wanneer men op deze wijze gemediteerd heeft en ervaringen, bijvoorbeeld die 
van warmte, verkregen heeft, bereikt men snel de staat van de 'vreugdevolle', 
(S. pramuditä), de eerste trede van de bodhisattva en daaropvolgend de andere 
treden van het bodhisattvaschap. Daarna zal het bereiken van het boeddhaschap 
met lang meer duren. 197 
Tot zover beschrijft Ausa de stadia van de Mahäyäna, die elke goede 
monnik behoort te doorlopen Deze weg is een evolutionaire methode 198 j n fe 
daaropvolgende verzen brengt hij een andere, een revolutionaire methode 
onder de aandacht Want, stel dat de aspirantboeddha op een gemakkelijker 
wijze de verlichting wenst te bereiken en de mantras uit de tantrateksten 
wenst te leren, dan moet hij een leraar opzoeken en deze met respect en 
offergaven om een 'meester-inwijding' vragen '99 Wanneer de adept de gehele 
'meester-inwijding' heeft ontvangen, wordt hij van alle smetten gereinigd en is 
hij in staat de (bovennatuurlijke) vermogens te realiseren Tot de "meester-
ïnwijding" behoort de "geheime" inwijding en de inwijding in de "wijsheid". 
Ausa verbiedt echter de monnik deze inwijdingen te ondergaan Deze zijn 
stnct verboden voor diegenen die de gelofte van het celibaat hebben afge-
legd 200 gen monnik kan de tantras bestuderen, offergaven brengen, maar 
moet de twee wijdingen vermijden omdat hij de gelofte van kuisheid heeft 
afgelegd. Ansa zegt echter met wat deze twee wijdingen betekenen en in-
houden. Deze hebben kennelijk met bepaalde sexuele praktijken te maken, 
waardoor de monnik zijn kuisheidsgelofte verbreekt. 
De Bodhipathapradïpa is een leergedicht waann op zeer beknopte wijze de 
196 Ibid p.127, [181-184] De zes perfecties (S. päramitä, Τ pha rol tu phyin 
pa ): geven, moraliteit, geduld, volharding, concentratie en wijsheid. 
197 Ibid p. 135 [233-240] 
198 Ibid. ρ 136 [237-240] 
199 Ibid ρ 137 [241-252] 
200 Ibid ρ 139 [257-268] 
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weg naar verlichting wordt beschreven. In dit leergedicht wordt benadrukt dat 
de persoon met de superieure visie het beste als monnik kan leven om als bo-
dhisattva camere te maken. Dat betekent dat de verlichting pas na vele levens 
te verwerkelijken is. Tegelijkertijd bestaat er echter voor het superieure type 
ook een mogelijkheid om een gemakkelijke (T. bde ba) weg te betreden. De 
tegenstellingen tussen deze twee mogelijkheden, het pad van de monnik en 
het snelle pad, wordt door Aüsa met verder uitgewerkt. Ansa zet uiteen wat 
de beste methode is voor de monniken die superieure aspiraties hebben. Het 
verzaken van de wereld, omwille van de eigen rust, behoort echter toe aan de 
middelmatige mens. 
Terwijl Ansa slechts de camere van de superieure mens behandelt, wijdde 
men in Tibet ook aandacht aan de camere van de andere typen. Elk type 
heeft een eigen doelstelling en een bijbehorende mentale training. Op basis van 
de BodhipathapradTpa werd binnen de bKa'.gdams.pa-traditie een mondelinge 
uitleg gegeven, gebaseerd op de drievoudige typologie van de mens. Deze typo-
logie vormt de structuur van de Lam-nm teksten. Dat kunnen we begrijpen uit 
een citaat uit de Blue Annals: 
"The Master composed the BodhipathapradTpa which expounded the stages 
of the paths of the three classes of men. In which he said: "At first the 
conduct of the lower class of men was to recollect death. If one did not 
turn one's mind away from this life, one will not be able to enter into the 
midst of religious men. Should one consider one's skandhas (aggregates) to 
represent the Self, then one would not obtain Salvation. If one does not 
possess a Creative Mental Effort towards Enlightenment, then one would be 
unable to enter the Mahäyämstic Path. If this Mahäyänistic Path does not 
combine the method (thabs upäya) and prajna (ses.rab), even though one 
may constantly meditate on the principle of Relativity (ston pa ftd), one 
would not attain Englightenment" "201 
Voor de auteur van de Blue Annals was het vanzelfsprekend dat de Bodhipatha-
pradipa een tekst was voor elk van de dne typen mensen, waarbij elk type 
zijn eigen praktijk had. De tekst was met slechts voorbehouden aan degene 
met de superieure visie. 
201 G.N. Roench, Blue Annals. Delhi. Motilal Banarsidass, 1979. p. 248. 
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4.2. Van Bodhipathapradtpa tot Lam Rim. 
De Bodhipathapradtpa en de BodhimärgapanjikS, het commentaar bij "de 
lamp op het pad naar ontwaken" dat door AtiSa zelf geschreven was, werden 
door hem aan zijn leerling 'Brom-ston mondeling doorgegeven en verklaard. 
Binnen de bKa.gdams.pa ontstonden er drie verschillende mondelinge over-
drachtslijnen van de Bodhipathapradtpa: de lamrim-lijn, de klassieke-lijn en de 
instructie-Iijn.202 D^g ¿ne overdrachtslijnen kwamen bij Tsongkhapa samen. 
Op basis van deze drie overdrachtslijnen schreef Tsongkhapa zijn Lamrim-
chenmo. 
Volgens de traditie zijn deze overdrachtslijnen als volgt ontstaan^; Tekst 
en uitleg werden door 'Brom-ston (1008-1064) weer doorgegeven aan zijn 
belangrijkste leerlingen dGon.pa.pa en Po.ta.ba, respectievelijk de tweede en 
derde abt van Rva-sgren.204 
dGon.pa.pa (1016-1082) gaf dit onderricht door aan sNe'u.zur.pa (1042-1118). 
Deze overdrachtslijn wordt de Lamrimoverdracht genoemd. dGon.pa.pa gaf aan 
Spyan.sna.pa (1038-1103) de instructie-overdracht. De beide leerlingen van 
dGon.pa.pa gaven het onderricht op hun beurt door aan hun leerlingen. Op die 
manier kwamen beide overdrachtslijnen, de Lam-rim en de instructie over-
dracht, bijeen bij Nam.mkha'i.rgyal.mtshan, de abt van het klooster Lho Brag. 
De abt onderrichtte Tsongkhapa zowel in de Lam.rim als de instructie-over-
dracht. 
Po.ta.ba (1031-1105) gaf op zijn beurt het onderricht, ontvangen van 'Brom-
.ston, door aan zijn leerling Sa.ra.ba (1070-1141) en aan Dol.pa.rin.po.che (geb. 
1048). Deze overdrachtslijn wordt de klassieke lijn genoemd. Beiden gaven zij 
het onderricht door aan hun leerlingen tot deze overdrachtslijnen weer samen-
202 Pabongka rinpoche, Liberation in the palm of your hand. Boston: Wisdom 
Publication, 1991. p. 39, p. 760. Classical lineage, tib. gzhuns-pa-pa. Instruction 
lineage, tib. man nag-pa. 
A. Wayman, Calming the mind and Discerning the real. Columbia University 
Press, 1978. p. 7. 
203 Lamrim-lijn: 'Brom-ston -» dGon.pa.pa -» sNe'u.zur.pa -»-»-» Nam.mkha'i.-
rgyal.mtshan -» Tsongkhapa 
Instructie-lijn: 'Brom-ston -» dGon.pa.pa -» Spyan.sna.pa -»-»-» Nam.mkha'i.rgyal.-
mtshan -» Tsongkhapa 
Klassieke-lijn: 'Brom-ston -» Po.ta.ba -» Sa.ra.ba + Dol.pa.rin.po.che -» -» -» 
Mkhan.chen Chos.skyabs.bzan.pa -* Tsongkhapa 
204 A. Wayman, 1978 p. 7 
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kwamen bij Mkhan.chen Chos.skyabs.bzan pa die ze aan Tsongkhapa doorgaf. 
Volgens Pabongka Rinpoche^O^ ¿¡e ZiCh aan de overlevering houdt, zou 
Tsongkhapa bij het schrijven van de Lamnm Chenmo, vanaf het begin tot en 
met het hoofdstuk over het tot rust brengen van de geest (Skt. áamatha, Tib 
zhi-gnas) geholpen zijn door Ausa, 'Brom.ston, Po.ta.ba en Sa. ra.ba . Het werk 
zou zijn voltooid op verzoek en met hulp van de bodhisattva Mafijuán Dit 
resulteerde in het hoofdstuk over inzicht (S. vipasyanä, T. lag m thon). 
Volgens Wayman^Wí tonen de citaten in de Lamnm chenmo aan dat Tsong-
khapa in het eerste gedeelte, tot aan het hoofdstuk over het superieure wezen 
(T. skyes. bu che.po), afhankelijk is van de MahäyänasQträlamkara, de Bod-
hisattvabhümi, de äiksäsamuccaya, de Bodhicaryävatära, de Jätakas en de 
Udânavarga. Deze teksten zijn de basisteksten voor de monnik uit de bKa -
gdams.pa-traditie. In het gedeelte over het tot rust brengen van de geest 
(Skt. samatha, Tib. zhi.gnas) worden de Yogäcarabhümi, door de Tibetaanse 
traditie en door A. Wayman toegeschreven aan Asanga, en de Bhävanakrama 
van KamalasTIa veelvuldig geciteerd. In het gedeelte over het inzicht (S. vi-
paiyana, T. lag.mthon) wordt uit werken geciteerd die de Tibetaanse traditie 
aan Nägärjuna toeschnjft, evenals uit het werk van andere Madhyamaka-
auteurs onder wie Äryadeva, Buddhapâlita, Bhâviveka en Candrakîrti Op deze 
wijze worden de twee belangnjkste boeddhistisch-filosofische stromingen uit 
India, Yogäcara en Madhyamaka, in de Lamnm Chenmo geplaatst. 
De bodhisattva Manjusn is volgens de Lamnm-traditie de inspirator van 
Nägärjuna. Hier wordt Manjusrï genoemd als degene die Tsongkhapa aanzette 
tot het voltooien van de Lamnm Chenmo. Het hoofdstuk over inzicht wordt 
ook beschreven volgens de Madhyamaka-leer. Daardoor heeft Tsongkhapa het 
Madhyamaka-systeem van de leraren Nägärjuna, Äryadeva, Buddhapälita, Bhâ-
viveka en Candrakîrti boven het Yogacâra-systeem geplaatst. Van de Yogacära 
worden alleen de leermeesters Maitreyanâtha en Asanga genoemd.207 
205 Boston: Wisdom Publication, 1991. p. 39 
206 A. Wayman, 1978 p. 7 en 8. 
207 R.Kaschewsky: Das Leben des Lamaisnschen Heiligen Tsongkhapa, Wies-
baden: Harrassowitz, 1971, p. 16. In de Tibetaanse traditie wordt de leraar 
Maitreyanätha gelijkgesteld met de bodhisattva Maitreya. Asanga zou door deze 
bodhisattva ondemcht zijn. 
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4.3. De typologie. 
Ati&a's indeling van mensen in drie typen diende als structuur voor Tsong-
khapa's Lamrim Qienmo. De bedoeling van de tekst is de blik op de werkelijk-
heid te veranderen. Met de blik veranderen ook de motieven van waaruit men 
handelt. 
De boeddhistische Mahäyänaliteratuur in India kende overigens meerdere 
indelingen onder andere naar voertuig (S. yäna) en aanleg (S. got ra). Met 
name in de Vijnanavada-traditie speelde deze indeling een rol. Deze school 
baseert zich op canonieke bronnen zoals, onder andere, het Sandhiiurmocana-
sütra en het Lankuvatarasütra. In het Sandhinirmocanasatra wordt een verband 
gelegd tussen de verschillende voertuigen en de aanleg van de personen. 
Men onderscheidt een iravaka, een toehoorder, een pratyekabuddha, iemand die 
voor zichzelf boeddha wil worden. Hun voertuig heet de sravakayäna en pra-
tyekabuddhayäna. Zowel de aanleg als het voertuig wordt laag gewaardeerd, 
het behoort tot het hinayäna. Er zijn echter wezens die tot het voertuig van 
de Boeddhayâna behoren: zij zijn in aanleg boeddha.208 
Om deze indeling te nuanceren, wordt het onderscheid verder verfijnd. 
Zowel in deze teksten als in de Ratnagotravibhâga er sprake is van vijf go-
tras.209 Dg eerste twee gotras vallen buiten het boeddhistische pad, want de 
eerste categorie is "aparinirvanagotra", zij die geen aanleg voor nirvana heb-
ben. Zij worden ook kortweg "agotra", zij die "geen aanleg" hebben genoemd. 
Kennelijk is er geconstateerd dat er personen zijn die niet geneigd zijn tot 
religie en voor hen is er een categorie ontworpen waarin zij thuishoren. De 
tweede categorie is bestemd voor hen die in aanleg tot een andere religie (S.-
anyaûrthya) behoren. 
In het Lankâvatârasûtra wordt er gezocht naar een synthese en wordt de 
gotraleer met de leer van het unieke voertuig (S. ekayâna) verbonden.210 
Deze drie vormen van aanleg zullen uiteindelijk in de tathägatagotra resul-
teren. Op de vraag waarom de Boeddha over drie voertuigen spreekt in plaats 
208 D.S. Ruegg, La théorie de Tathägatagarbha et du Gotta. Paris: Publication 
de L'Ecole Française d'Extrême-Orient, 1969, p. 73 
209 Ibid. p. 75. Jikido Takasaki A Study on the Ratnagotravibhâga (Uttaratan-
tra) Roma: Instituto Italiano per il Medio ed Estremo Orient, 1966. p. 202 
210 Ibid. p. 74, 178 m. 1. ekayâna/ ekäyana. "Si le doctrine de Vekayâna pro-
prement dit est surtout mahäyäniste, la notion de l'unicité de la voie n'est pas 
entièrement inconnue aux Nikäya/Ägama. 
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van één, antwoordt de Boeddha: 
"Because there is no teaching whereby the Srävakas and Pratyekabuddhas 
can realise Nirvana by themselves, I do not speak of the one vehicle. 
Thus, Mahämaü, the Srävakas and Pratyekabuddhas are disciplined, segre-
gated, and trained in meditation according to the discourse of the Tathä-
gata, whereby they are led to emancipation, and not by themselves " [ .] 
"There is really no establishment of various vehicles, and so I speak of 
one vehicle; but in order to carry the ignorant I talk of a variety of 
vehicles "211 
Een andere typologie komen we tegen in de leerredes over het "zuivere 
land". Deze leerredes behoren zoals de eerder genoemde teksten eveneens tot 
de Mahâyânaliteratuur. In deze teksten staat de kracht van de devotie cen-
traal. De devotie kan op Amitabha, de boeddha van het oneindige licht of 
Amitäyus, de boeddha van het oneindige leven gencht worden. Deze boeddhas 
die zich kenmerken door het onbeperkte licht en leven hebben door hun mede-
dogen de kracht om de wezens die hun verzoeken te redden van samsara Deze 
wezens worden herboren in hun zuivere land en bevinden zich op deze wijze 
al buiten samsara. ZIJ kunnen met meer terugvallen in de kringloop van weder-
geboorte. 
Door het feit dat Boeddha Amitabhä en Sukhâvatî, het zuivere land van 
Amitabhä, al in Chinese vertalingen uit de 2de en 3de eeuw vermeld worden, 
mogen we aannemen dat de oorspronkelijke teksten aan het begin van onze 
jaartelling al in India in omloop waren. Ook zijn beelden van Amitabha uit de 
tweede eeuw n.Chr. gevonden. Hieruit kunnen we opmaken dat de cultus van 
Amitabha daarvoor al aanwezig was.212 De verering van deze boeddha komt 
men in meerdere leerredes tegen. Het thema van het "zuivere land" vinden we 
terug in dne sütras: de uitgebreide en de beknopte Sukhavaû-Vyuha en het 
Amitäyur-Dhyäna-Sütra. 
In het Sukhäväti-vyüha-sQtra vertelt de Boeddha aan Ânanda over de 
eerdere boeddhas die ooit in wereld waren geweest. Eén van deze vroegere 
boeddhas was Lokesvararäja Een koning die onder indruk was van het onder-
211 The Lankavataro Sutra, A Mahayana Text. D.T. Suzuki transi London: 
Routledge & Kegan Paul Ltd., 1956. p. 115 (LAS. 2. p. 134.), p. 116 (LAS 2 p. 
135) 
212 Hisao Inagaki, The Three Pure Land Sutras. Kyoto: Nagata Bunshodo, 1994 
ρ 58, noot 75, 76. 
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richt van deze boeddha, gaf zijn troon op en werd monnik met de naam Dhar-
mäkara. Hij ging naar boeddha Lokesvararäja en vroeg hem instructies om 
boeddha te worden. Dharmäkara legde 48 geloftes af. De belangrijkste daarvan 
was dat hij beloofde boeddha van het oneindig licht of oneindige leven te wor-
den en een zuiver land te creëren, waarin alle wezens die dat oprecht wensen, 
herboren zullen worden.213 De monnik Dharmäkara vervulde zijn geloftes en 
resideert nu als boeddha Amitâbha (oneindig licht) of Amitayus (oneindig 
leven) in het Paradijs Sukhävati (het land dat geluk bezit). Het zuivere land 
ligt volgens de kosmologie van deze traditie ten Westen van deze wereld, en 
voorbij samsära.214 Het zuivere land is in feite een tussenstadium, want men 
is nog niet bevrijd van de continuïteit van geboorte en dood, maar door het 
vertrouwen in Amitâbha kan men via een wedergeboorte in het zuivere land 
daar ter plekke, onder voortreffelijke omstandigheden, verlichting bereiken. 
In de achttiende gelofte van de monnik Dharmäkara lezen we dat hij zijn 
paradijs openstelt voor iedereen die een oprecht verlangen heeft om verlichting 
te bereiken en zijn naam roept, of zich daarop, bij het sterven, concentreert. 
Wat het verlangen naar verlichting en het verlangen naar het zuivere land 
betreft, daar zijn gradaties in aan te brengen, namelijk een hoge, een mid-
delmatige en een lage graad van verlangen.215 Degene die een hoge graad van 
verlangen kent, geeft zijn wereldse verlangens op en wordt monnik. Hij ver-
gaart veel verdienste en draagt die aan het zuivere land op. Op het tijdstip 
van zijn dood ziet hij Amitâbha en wordt door hem in zijn paradijs opgeno-
men. Iemand met een middelmatige graad van verlangen is niet in staat zijn 
wereldse verlangens op te geven, maar hij zal eens in de toekomst verlichting 
bereiken. Hij is nu wel in staat om verdienste te verzamelen door vrijgevigheid 
en de verdienste over te dragen aan het zuivere land. Wanneer hij sterft 
manifesteert Amitâbha zich aan hem en neemt hem mee naar het zuivere land. 
Iemand met een lage graad van verlangen, heeft de wens naar verlichting, maar 
is niet in staat om verdienste te vergaren. Hij uit zijn wens door zich mini-
maal tien keer op Amitâbha concentreren of zijn naam te herhalen. Wanneer 
hij sterft ziet hij Amitâbha als in een droom en wordt in het zuivere land 
herboren. De tijd die men nodig heeft om boeddha te worden in het zuivere 
land, onder begeleiding van Amitâbha is afhankelijk van de vergaarde verdiens-
213 Ibid p. 234. 
214 Ibid. p. 27 
215 Ibid. p. 41, p. 268-269. 
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te. Zelfs wanneer men geen verdienste heeft kan men toch bij Amitâbha her-
boren worden. 
De typologie wordt verbonden met gradaties van verlangen naar een weder-
geboorte in het zuivere land. In het Grote SukhâvatÎ-vyuha-sutra onderscheidt 
men slechts dne gradaties, terwijl het Amitayur-Dhyäna-Sütra negen gradaties 
onderscheidt 216 Hier wordt elk van de dne gradaties nog eens in hoog, middel 
en laag onderverdeeld. De dne onderverdeling in de hoge gradatie betreffen 
degenen die een Mahâyâna-motivatie hebben. De volgende twee gradaties (de 
hoge en middelste van de middelmatige gradatie) betreffen de zogenaamde 
Hinäyäna-boeddhisten (die resp. tot het voertuig de pratyekabuddha en de 
sravaka behoren). De lage van de middelmatige gradatie betreft hen die een 
deugdzaam leven leiden zonder de gedachte aan verlichting. De dne onderver-
delingen van de lage gradatie betreffen hen die slechts schade veroorzaken. In 
deze gradaties is de indeling van de vijf verschillende gotras te herkennen 
In de Amitäyur-Dhyäna-Sütra wordt beeldend gescnetst hoe men herboren 
wordt in het zuivere land. De intensiteit van vertrouwen tijdens het leven 
wordt na de dood beloond met de geboorte bij en met de aanblik van Amitâ-
bha. Hoe minder sterk het vertrouwen hoe langer het duurt voordat men 
Amitâbha kan aanschouwen. Men wordt wel in het zuivere land herboren, maar 
in een gesloten lotus die zich pas na verloop van tijd opent. De duur die in 
een gesloten lotus doorgebracht moet worden is afhankelijk van de vergaarde 
verdienste en het gestelde vertrouwen. 
De typologie van supeneur, middelmatig en infeneur verwijst in deze tek-
sten naar de intensiteit van vertrouwen en devotie in Amitâbha, waardoor 
Amitâbha zijn bevrijdende kracht kan laten werken Wat m de Mahäyänal ite ra-
tuur overeenstemt is het onderscheid in de capaciteiten van de wezens hetzij 
in het vermogen tot het inzicht in de werkelijkheid, hetzij in het vermogen tot 
vertrouwen in en toewijding aan de Boeddha 
In de typologie van Ansa en vervolgens van Tsonkhapa herkent A. Wayman 
een bekende indeling uit de Mahäyäna literatuur, namelijk, de sravaka, pra-
tyekabuddha en de bodhisattva 217 Terwijl Ansa's beschnjving van de personen 
met hun visies met van toepassing is op deze termen, blijkt het doel van de 
216 Ibid. p. 339 
217 A. Wayman, Ethtcs of Tibet, bodhisattva section of Tsong-kha-pa's Lamnm 
Chenmo Delhi, 1992. p.4 
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geestestraining dat iemand met de inferieure visie een 'srävaka' zal worden, 
dat het middelmatig type een 'ptatyekabuddha' en het superieure type de bod-
hisattva training zal verwerkelijken, aldus Wayman. Naar aanleiding van de on-
derwerpen die in de sectie voor het inferieure type behandeld zijn, is het 
echter niet duidelijk of die wel overeenkomen met het onderricht aan de 'irâ-
vaka'. De onderwerpen "vergankelijkheid en dood", "het lijden in de lagere be-
staansvormen", "het nemen van toevlucht" en "karma" verwijzen naar een 
onderricht dat het streven naar een goede wedergeboorte benadrukt. De on-
derwerpen "edele waarheden" en "afhankelijk ontstaan" die aan het middel-
matige type onderwezen worden, kunnen daarvan niet worden geïsoleerd. De 
sravaka en de pratyekabuddha willen echter juist bevrijd worden van dood en 
wedergeboorte. Daartegenover is het inferieure type van Tsongkhapa echter nog 
lang niet zo ver in zijn keuze. De Srävaka en de pratyekabuddha kiezen beiden 
voor de bevrijding zonder zich om andere wezens te bekommeren. Deze motiva-
tie behoort tot de zogenaamde hinayäna, het kleine voertuig. Het is de bod-
hisattva die mededogen kent en daardoor de belofte aflegt om verlichting te 
bereiken. De geest van de bodhisattva is op het boeddhaschap gericht (S. bod-
hicitta^'S). in deze geesteshouding onderscheidt de mahayäna-traditie gradaties, 
afhankelijk van de ontwikkeling van het inzicht.219 Alle drie de typen her-
kennen het ontstaan in afhankelijkheid, maar de $râvaka en de pratyekabuddha 
missen de kwaliteiten van een bodhisattva om de perfectie van wijsheid te 
bereiken en daardoor boeddha te worden.220 
In de Lamrim Chenmo is het echter mogelijk dat personen met een inferieu-
re en middelmatige visie die eigenlijk tot de "hînayâna" behoren, zich zodanig 
ontwikkelen dat zij uiteindelijk in de "mahäyäna" terechtkomen. Er is hier niet 
218 S. bodhicitta T. byan chub kyi sems = geest van verlichting. Wanneer er 
over bodhicitta wordt gesproken, dan onderscheidt men twee vormen van bod-
hicitta: 1. de relatieve bodhicitta wat eigenlijk bodhicittotpäda, de ontwikkeling 
van de geest van verlichting betekent. 2. de absolute bodhicitta wat de ver-
lichte geest van een boeddha is. (Har Dayal, The Bodhisattva Doctrine, New 
York 1972 p. 62). (G. Sparham, Indian Altruism, A study on the terms bod-
hicitta and cittotpOda. JIABS, vol 15, no 2, p. 224-242) 
In de Lamrim chenmo, in de bodhisattva sectie, worden er twee tradities 
beschreven namelijk die van AtìSa en áantideva. (Α. Wayman. Delhi, 1992. p.38, 
58) 
219 A. Wayman: Delhi, 1992. p. 10, 38, 58. 
220 Jeffrey Hopkins, Compassion in Tibetan Buddhism, London: Rider, 1980. p. 
150 
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zozeer sprake van één voertuig (ekayäna), maar van één weg (ekäyana) met 
verschillende stadia. Het onderscheidt tussen de typen is uit didactische over-
wegingen aangebracht. 
Met behulp van de typologie van visies wordt de leer op verschillende 
niveaus toegankelijk gemaakt en biedt iedereen een perspectief op een goede 
wedergeboorte, bevrijding en boeddhaschap. In Tsongkhapa's kortste Lamrim-
tekst noemt hij de drie fundamentele doelstellingen: onthechting, bodhicitta of 
geest van verlichting ontwikkelen, en juist inzicht in leegte.221 Onthechting 
is het gevolg van de twee eerste geestestrainingen voor het inferieure en mid-
delmatige type. Het streven naar een goede wedergeboorte en verlossing van de 
continuïteit van geboorte en dood hebben beide onthechting van de wereldse 
dharmas of doelstellingen tot gevolg, waardoor het mogelijk is een andere 
geesteshouding te cultiveren. Alle stadia op het pad zijn voorbereidingen voor 
het boeddhaschap en zijn tegelijkertijd veranderingen in de bewustzijnstroom. 
De ontwikkeling van bodhicitta berust dan op het nemen van de gelofte en het 
daaruit resulterende streven naar en het voortdurend in het oog houden van de 
verlichting, waardoor uiteindelijk het boeddhaschap bereikt zal worden. 
4.4. De stadia van het pad, Lamrim. 
De volledige titel van het werk van Tsongkhapa is: 
Skyes bu gsum gyi noms su blah ba'i rim pa thorns cad tshah bar ston pa'i 
byah chub lam gyi rim pa. "De stadia van het pad naar verlichting, die volledig 
alle stadia toont, die de drie [typen wezens] ter harte moeten nemen"222, rj¡ t 
werk wordt kortweg "Lamrim Chenmo" genoemd: "De grote verhandeling over 
de stadia van het pad". 
Volgens het werk is er één weg naar verlichting, maar er zijn een drietal 
opeenvolgende visies en motivaties te onderscheiden: 
- Het inferieure type leert zich bewust te worden van de dood en de on-
zekerheid over het tijdstip van de dood. Het lijden van de drie lagere be-
staansvormen wordt besproken, nl. van de hellewezens, de hongerige geesten en 
221 Geshe Lobsang Tarchin, translator, Tsongkhapa, the principal teachings 
cf Buddhism, Delhi, 1990 
222 Alex Wayman, Calming the mind. Delhi, 1979. p.3. Here the theorie of 
"taking to heart" (flams su blañ ba) implies "putting into pratice" 
88 
de dieren. Daarnaast wordt dit type bekend gemaakt met basis príncipes van de 
boeddhistische leer, zoals het belang van het nemen van toevlucht in de Boed-
dha, Dharma en Sangha en de leer van karma (zie hoofdstuk S). De doelstelling 
van deze geestestraining is zich op een goede wedergeboorte voor te bereiden. 
- Het middelmatige type wordt onderwezen in de edele waarheid van het 
lijden, de oorzaken van het lijden, het lijden in de zes vormen van beslaan 
en de oorzaken van het lijden in de vorm van het afhankelijk ontstaan. De 
doelstelling van deze geestestraining is zich te bevrijden van het lijden ver-
oorzaakt door begeerte en onwetendheid. 
- Het superieure type begint eerst met de ontwikkeling van de gedachte 
aan [het willen bereiken van de] verlichting (S. bodhicitta, T.byafi chub kyi 
sems223), bekwaamt zich in de päramitäs, de perfecties van de bodhisattva en 
de twee meditatiemethoden, namelijk: "in rust verblijven" (S. samatha, T. zhi 
gnas) en "inzicht" (S. vipasyanä, T. lhag mthoñ) (zie hoofdstuk 5.3). De doel-
stelling van deze geestestraining is tweeledig: enerzijds streven naar het heil 
van alle levende wezens zoals een echte bodhisattva betaamt, anderzijds het 
inzicht ontwikkelen in de leegte, waarin eigenlijk geen levende wezens aan-
wezig zijn. Wanneer beide doelstellingen bereikt zijn, is het boeddhaschap 
verwerkelijkt. 
In feite kent elk stadium zijn eigen doelstelling. Deze is verbonden met 
het niveau van kennis van de toehoorder. De functie van de Lamrimtekst is de 
toehoorder te doordringen van de visie op het zelfbewustzijn zoals die door de 
Lamrim Chenmo wordt uitgedragen. 
4.4.1. De voorwaarden voor het betreden van het pad. 
In de inleiding van elke Lamrimtekst worden de twee voorwaarden genoemd 
waaraan voldaan moet worden, voordat een persoon het pad kan betreden. De 
eerste voorwaarde is de verbintenis van de adept met een spirituele leraar die 
een goede vriend (S. kalyänamitra T. dge ba'i bses gñen) wordt genoemd. De 
vriend en leraar verleent niet alleen toegang tot het pad, maar wordt boven-
dien de spirituele gids langs de stadia van het pad. De leraar moet niet alleen 
223 Bodhicitta betekent hier het nemen van de gelofte en daaruit resulteert 
het streven naar en het voortdurend in het oog houden van de verlichting 
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als vnend, maar vootal als boeddha beschouwd worden 224 De vnend en leraar 
heeft immers alle goede kwaliteiten van een boeddha. Het gaat hier met om 
zomaar een vriendschap, maar om zorg en verantwoordelijkheid door vele 
levens heen, totdat het doel van het pad bereikt is. In de Gelugspa-tradiue is 
de term spirituele vnend "dge.bses" (uitspr. Gestie) tevens een titel die, in 
Tibet, behaald kon worden na vele jaren studie aan de grote kloosters Se ra, 
'Bras.phuns (Drepung) of dGa ldan (Ganden)22^. 
Een tweede voorwaarde voor het betreden van het pad is het besef dat het 
verkrijgen van een menselijk bestaan (T. dal 'byor) een uitzonderlijke gelegen­
heid is. De term "dal 'byor" betekent: voldoende vnje tijd tot zijn beschikking 
hebben om op het bestaan te reflecteren. Niet elk mens is ш de gunstige 
omstandigheid voldoende vnje Ojd over te houden, velen moeten zich louter 
met overleven bezighouden of worden afgeleid door zaken die slechts met 
wereldse ambities te maken hebben. De voorwaarden tot het betreden van het 
pad zijn dus het vinden van een spirituele leraar en voldoende vnje tijd om 
zich aan de praxis te wijden. 
4.4.2. Voor wie is de Lamnm bedoeld7 
Zoals reeds vermeld is, is de Lamnm-chenmo, die als handboek geschreven 
is, een verhandeling over de weg naar verlichting. De leraar is degene die de 
Lamnm Chenmo, het handboek beheerst, waardoor we kunnen afleiden dat de 
Lamnm geschreven is voor leraren. Gewone monmken en leken worden pas op 
latere leeftijd in de Lamnm onderwezen.22^ Het is interessant om te bekijken 
wat de toepassing is van dit handboek. In de inleiding van Pabongka Rinpo-
che's "Liberation in the palm of your hand"22^ wordt vermeld dat het boek een 
weergave is van het onderricht dat Pabongka in 1921 heeft gegeven aan een 
groep mensen bestaande uit monniken, nonnen en leken. Vierentwintig dagen 
lang zaten zij bijeen en luisterden zij naar het Lamnmondemcht van Pabongka 
Rinpoche Bij dit onderricht was Tnjang Rinpoche aanwezig, die notiues maak-
224 Pabongka Rinpoche, liberation m the palm of your hand Boston· Wisdom 
Publication, 1991. ρ 275 
225 Ursula Baumgardt, Geistliche Titel und Bezeichnungen in der Hierarchie 
des tibetischen Klerus. Rikon: Tibet-Institut, 1977 p. 69. 
226 Ibid. p. 7. "Although generally in the Gelug monastic cumculum the 
Lamnm is not taught to the monks until quite late in their late careers, it is 
often the first teachings given to westerns" 
227 Pabongka Rinpoche, Boston, 1991, ρ 5 
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te en deze uitwerkte tot een boek. Het uitwerken van notities van een on-
derricht tot een boek is echter ongewoon voor de Tibetaanse traditie. Gewoon-
lijk schrijft men een tekst als een literaire compositie. 
Volgens G. Tucci werd in Tibet, in de Gelugspa-kloosters, gedurende de 
zomerperiode, de Lamrim chenmo besproken en becommentarieerd door de abten 
van de dharma-colleges (T. chos grwa)."8 De toekomstige geshes kregen de 
kans om op deze wijze de tekst grondig door te nemen. We kunnen ervan 
uitgaan dat zulke bijeenkomsten regelmatig plaatsvonden en we kunnen aan-
nemen dat vele toehoorders enigzins bekend waren met de inhoud van de tekst. 
Het aanhoren van de uitleg van de tekst kan als een aansporing beschouwd 
worden, een aansporing om zich aan de leer te houden, om het gevaar van een 
slechte wedergeboorte te vermijden, maar ook als een manier om de leer als de 
'ware' boeddhistische weg onder de aandacht te brengen en op deze wijze de 
kennis van de leer aan te scherpen. Het aanhoren van de leer schept verdiens-
te en de toehoorder is geconcentreerd op het doel van het pad, het boeddha-
schap. Daardoor krijgt het aanhoren van het onderricht van de Lamrim cul-
tische trekken. Het is in wezen een ritueel waarin de geshe als boeddha de 
leer onderricht. Daardoor wordt het een sacraal gebeuren dat zich onderscheidt 
van de profane gebeurtenissen in het menselijk bestaan. De aanwezigheid 
garandeert als op zijn minst een goede wedergeboorte. Het is al eerder vermeld 
dat de leraar als spirituele vriend onontbeerlijk is voor het betreden van het 
pad en daardoor ís hij de sleutelfiguur voor de toegang tot het pad. 
Het is bekend dat de opleiding tot leraar zeer lang duurt en vrij veel 
inspanning vergt. G. Tucci merkt op: 
"The attainment of the longed-for grade of "dge.bíes" demands an extremely 
deep study of the doctrinal writings, especially of the "mNgon.rtogs. rgyan" 
(Skt. Abhisamayälamkära) and the "Lam.rim chen.mo" of Tsongkhapa which is 
based upon it, and above all of logic (mtshan.nyid)."229 
228 G. Tucci, The Religions of Tibet. London: Routledge & Kegan Paul, 1980. 
p. 143. De zomerperiode die gewijd was aan de leer, duurde van de zeventiende 
dag van de vijfde maand tot de vijftiende dag van de zesde maand. 
In het huidige Tibet is de opleiding tot geshe niet toegestaan. Deze opleiding 
wordt nu voortgezet in Mundgod, Karnataka in India. 
229 G. Tucci, The Religions of Tibet. London: Routledge & kegan Paul, 1980. 
p. 142. 
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Wanneer we bekijken wat een opleiding tot Geshe inhoudt, dan zien we dat 
deze academische opleiding vijf wetenschapsgebieden omvat230: 
1. De logica: pramäna 
2. De perfectie van wijsheid: prajnapäramitä 
3. De middenweg: mädhymika 
4. De geclassificeerde leer- abhidharma 
5. De orderegels: vinaya. 
Deze vijf gebieden komen we verspreid tegen in de Lamnm Chenmo. Voor het 
lezen en het onderwijzen van de Lamrim Chenmo behoort de leraar onderlegd 
daann te zijn. Met name wat het onderricht van de superieure visie betreft 
waar de perfectie van wijsheid en de middenweg als onderdeel van het pad 
behandeld worden. 
De term "spirituele vriend" en de academische graad vallen idealiter samen, 
waarbij de mate van spiritueel inzicht gepaard gaat met geleerdheid. Dit wil 
niet zeggen dat een geleerde een goed spirituele vnend is, zoals de titel 
suggereert. Tegelijkertijd mogen we met uit het oog verliezen dat ondanks dat 
er zeer veel tijd aan de intellectuele ontwikkeling wordt besteed, dat niet ten 
koste mag gaan van de persoonlijke meditatie beoefening. De Lamnm Chenmo 
begint met de instructie dat de essentie uit het onderricht verkregen moet 
worden. (LCRM 117.1).231. Door middel van de meditatie wordt de intellectuele 
ontwikkeling m de spirituele oefeningen ingebed. 
4.4.3. De methode voor het verwerven van inzicht. 
De Lamnm Chenmo biedt tevens een leidraad hoe het pad naar verlichting 
onderwezen moet worden. De tekst dient daarom ook als een pedagogisch 
leerplan beschouwd te worden, waarbij de leraar zijn leerling door de ver-
schillende stadia van het pad begeleidt. De leerling kent de uiteindelijke doel-
stelling van het pad, het boeddhaschap, maar oefent zich in de verschillende 
geestestrainingen als onderdeel van het pad. Het verlangen naar een goede 
wedergeboorte en verlossing van de continuïteit van geboorte en dood worden 
als stadia van het pad beschouwd, maar zijn inferieur aan de uiteindelijke 
motivatie en doelstelling. De leerling weet ook dat de leraar als spirimele 
230 Ursula Baumgarten. Rikon: Tibet Insütut, 1977 p. 70, ρ, 79: deze opleiding 
in de vijf wetenschapsgebieden kan bij elkaar 34 jaar duren. 
231 R. Thurman. ed., Ufe & teachings of Tsongkhapa, Dharamsala: LTWA, 
1982. p. 257, nt. 1 
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vriend toegang geeft tot en onontbeerlijk is voor het bereiken van het boed-
dhaschap. 
De Lamrim Chenmo is heel duidelijk over de methoden waarop men met de 
onderwerpen die in de tekst gepresenteerd worden, omgaat. De toehoorder 
moet deze onderwerpen ten eerste aanhoren, vervolgens overdenken en erop 
mediteren.232 Daardoor ontstaat er het inzicht dat verkregen wordt uit het 
aanhoren, logische reflectie en contemplatie of herhaalde concentratie. Deze 
drie methoden voor het verkrijgen van inzicht werden ook door Dharmakïrti 
(7de eeuw AD.) genoemd in zijn Pramäna-viniscaya.233 Een probleem in het 
eerste hoofdstuk van dit werk van Dharmakïrti is de vraag hoe er een onder-
scheid tussen kennis van de dagelijkse zaken en kennis van de hoogste bete-
kenis (pärämärthika-pramäna) gemaakt kan worden. Wat de laatste betreft: 
"This higher cognition [...] It is obtained by continually concentrating on 
an insight which is composed of (or approved by) logical reflection and 
originally comes from hearing"234 
De hoogste kennis komt pas na contemplatie. Met name de religieuze praxis 
lijkt, volgens Vetter, beperkt te zijn tot de contemplatie over vergankelijkheid 
en de universele kenmerken daarvan. Het is niet noodzakelijk dat er op de 
natuur van het object van de kennis wordt gereflecteerd. Het commentaar van 
Dharmottara op de Pramana-viniscaya benadrukt dat kennis in de hoogste 
betekenis gebaseerd is op contemplatie of herhaalde concentratie (bhävanä). 
"And it is impermanence etc. that must be contemplated in order to get 
rid of the idea of permanence etc. attributed to things by false knowledge 
(mithyäj nana).235 
Het is deze methode van kennisverwerving die Tsongkhapa in de Lamrim Chen-
mo propageert en die nog steeds van invloed is in de Lamrim-traditie. 
232 Thos.bsam.sgom.pa LCRM (18.3) Tsepak Rigzin, Tibetan-English Dictionary 
of Buddhist terminology. Daramsala, 1986. Thos.bsam.sgom.gsum, de drievoudige 
praktijk van toehoren, overdenken en mediteren. 
233 T. Vetter, "Pä^^närthika-pramänain DhannakÎrti'sPramâna-vinifcayaand 
ín Gtsang.nag.pa's Tshad.ma mam par nges.pa'i tika legs.bshad bsdus.pa." in 
Tibetan Studies, Proceedings cf the 5th Seminar of the International Associa-
tion fot Tibetan Studies. Marita 1989. vol I. Naritasan Shinsoji, 1972. p. 327-
333. 
234 Ibid p. 328 
235 Ibid. 330 
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4.5. De secties over sterven en dood. 
Het gedeelte van de tekst dat handelt over sterven en dood, behoort tot 
de geestestraining van iemand met een inferieure visie. Sterven en dood als 
onderwerp van meditane komt eveneens voor in andere geestestrainingen Oat 
de dood een constitutief element van de boeddhistische leer is, is al eerder 
onder de aandacht gebracht. De meditatie op de dood wordt van essentieel 
belang geacht voor de spirituele ontwikkeling van de toehoorder. 
De gedachte aan de dood staat aan het begin van het betreden van het 
pad. Het is "de grove vorm van vergankelijkheid" die hier benadrukt wordt. De 
aandacht ligt op het lichamelijke bestaan en het verlies daarvan. "Samsara", de 
continuïteit van geboorte en dood, wordt als vanzelfsprekend aangenomen. Er 
wordt veel gesproken over de grote kans wedergeboren te worden in een 
plaats met ondraaglijk lijden in een lagere bestaansvorm (nan 'grò). In de 
context van samsara, waar geboorte en dood elkaar aaneensluitend opvolgen, 
biedt de gedachte aan de dood een mogelijkheid deze continuïteit te doorbre-
ken. De gedachte aan de dood wordt door Tsongkhapa zelfs als noodzakelijk 
beschouwd om bevrijding uit samsara te realiseren. 
In de Lamnm chenmo wordt de aandacht voor de dood alleen van belang 
geacht voor iemand van het inferieure type. In een andere tekst uit de Ge-
lugspa-traditie, "Dood en de bodhisattva-trairung"236 wordt dezelfde meditatie 
op de dood echter ook onderwezen als voorbereiding op het ontwikkelen van 
het bodlucitta, de gedachte aan verlichting Volgens de Lamnm-chenmo behoort 
de ontwikkeling van de bodhicitta tot de geestestraining van iemand met een 
superieure visie. 
In de Lamnm Chenmo wordt de geestestrairung voor iemand met een in-
ferieure visie zodanig aangeboden dat alles geconcentreerd wordt op de aan-
dacht voor de dood. Belangrijk is dan ook de manier waarop de tekst gepre-
senteerd wordt: ondubbelzinnig en gemakkelijk voor de leerling te begrijpen. 
De presentatie maakt het de toehoorder mogelijk de zojuist gehoorde tekst te 
overdenken en erop te mediteren. Bij deze meditaties, die eigenlijk overdenkin-
236 Glenn H. Mullin, Death and Dying, the Tibetan tradition, London, 1986. 
p. 32: Death and the Bodhisattvatraining, by Gyal-wa Tub-ten Gya-tso, the 
Thirteenth Dalai Lama. 
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gen zijn, wordt de aandacht van de toehoorder strikt afgebakend. In de tekst 
staat vermeld welke vier onderwerpen erin behandeld zullen worden. 
De vier onderwerpen zijn : 
1. De nadelige gevolgen van het niet met aandacht op de dood gemediteerd 
te hebben. 
2. De voordelen van het [met aandacht op de dood] gemediteerd te hebben. 
3. Een dusdanige geesteshouding] wordt ontwikkeld door de aandacht op 
de dood. 
4. De (juiste] methode waarop er met aandacht op de dood gemediteerd 
moet worden.237 
Van tevoren wordt aangekondigd welke onderwerpen er ter sprake komen. Ver-
volgens worden de respectievelijke onderwerpen uitgebreid behandeld. Op deze 
wijze wordt het sterven en de dood onder de aandacht gebracht. 
Met de focus op de dood verdwijnt tegelijkertijd elk perspectief op dit 
leven. Alles waar de toehoorder voordien aan gehecht was, wordt nietig, alle 
positieve verwachtingen omtrent de werkelijkheid moeten worden afgebroken. 
Dit komt ter sprake in het eerste hoofdstuk over de nadelen van het niet op 
de dood gemediteerd te hebben. Tegelijkertijd wordt een beeld geschetst van 
een bestaan na de dood, dat het gevolg zou zijn van de gehechtheid aan dit 
leven. In het hoofdstuk over de voordelen worden alternatieven geboden voor 
het opgeven van oude gehechtheden. In plaats van de gehechtheid aan verwan-
ten, vrienden en bezit moet een verlangen komen naar datgene wat essentieel 
is ín het bestaan. Er worden methoden aangeboden hoe de essentie bereikt kan 
worden. Deze methoden behoren tot de leer, de dharma, die in de Lamrim 
Chenmo verder uitgewerkt wordt. Door de inperking van de aandacht op de 
dood wordt de toehoorder geconfronteerd met samsara, de continuïteit van 
geboorte en dood. Het is de dharma die de toehoorder een gunstige weder-
geboorte in samsara garandeert. 
De gedachte aan de dood wordt gekoppeld aan de voorstelling van samsara. 
Want de toehoorder moet goed beseffen dat het bestaan geen éénmalige ge-
beurtenis is. Er is sprake van een aaneenrijgen van levens in verschillende 
levensvormen. De kans op een menselijk bestaan is uiterst gering, terwijl juist 





het pad na te streven. De mens kampt met alleen met het probleem van grove 
vergankelijkheid, maar ook met een wedergeboorte waarover hij geen zeggen-
schap heeft, maar waarvan hij wel alle gevolgen moet dragen De meditatie op 
de dood brengt deze problemen, sterk uitvergroot, onder de aandacht 
Dit gedeelte over sterven en dood schildert het bestaan af als het geob-
sedeerd zijn door wereldse doelen, de zogenaamde "acht wereldse dharmaV De 
acht wereldse dharmas zijn het streven naar winst, reputatie, respect en geluk 
en het vermijden van het tegendeel daarvan Het doel van deze aandacht voor 
de dood is het zich afwenden van de wereldse doelen en het volgen van de 
(met-wereldse) dharma. De toehoorder met een inferieure visie is in feite 
verstrikt in deze wereldse dharmas. Er wordt geen uitleg gegeven over het hoe 
en waarom van samsara als de voorstelling van dood en wedergeboorte Hieraan 
kunnen we zien dat samsara door de Tibetaanse toehoorder als vanzelfsprekend 
wordt beschouwd. Wat er nu voortleeft na de dood en hoe voortleven na de 
dood bewezen kan worden, komt in dit gedeelte van de tekst met ter sprake 
Maar sterven en dood kunnen we ons voorstellen omdat we gezien hebben dat 
anderen dood zijn gegaan Beslissend is echter de eigen dood 238 
Door de inperking van de aandacht komt de voorstelling van samsara en 
dood centraal te staan De toehoorder kan deze met meer negeren Doordat de 
aandacht op dood en samsara gevestigd is, blijft hem geen andere keus dan het 
voornemen te koesteren zijn positie in samsara te verbeteren, totdat hij in 
staat is zich van deze continuïteit van geboorte en dood te bevrijden Dit 
laatste mogen we beschouwen als de functie van de lamnm in du gedeelte, 
namelijk om naar het volgende stadium op het pad te leiden 
4.6. Conclusie. 
De wijze waarop Tsongkhapa de boeddhistische mahâyâna-weg begnjpt is, 
als een pad met verschillende stadia, een evolutionaire weg naar het boed-
dhaschap, over vele levens heen. We zien dat voor elk type mens een bepaalde 
vorm van geestelijke praxis is ontwikkeld Vele ontwikkelingen van het In-
dische boeddhisme zijn in du handboek opgenomen en in een hiërarchisch 
systeem geplaatst De kroon op het werk is het inzicht in de leegte zoals deze 
238 Voor Tsongkhapa staat de "eigen" dood centraal, de dood van de "ander" 
speelt htenn geen rol. Het probleem van de dood van de ander wordt door С 
Anbeek onderzocht in Denken over de dood Kampen. Kok, 1994 
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door de Madhymaka werd gepropageerd. 
De "typologie" die door Atisa in Tibet geïntroduceerd werd, bood Tsong-
khapa een structuur voor de Lamrim Chenmo. Enerzijds is de Lamrim Chenmo 
een handboek dat als een pedagogisch leerplan dienst doet, anderzijds is de 
letterlijke betekenis van Lamrim, het (boeddhistische) pad met de verschillende 
stadia, dat leidt naar het uiteindelijke doel, het boeddhaschap. Elke toehoorder 
kan de geestestraining doorlopen, waarvoor hij geschikt is. Niemand is uit-
gesloten. De doelstellingen van het pad zijn gebaseerd op een visie omtrent het 
wezen van de mens. 
De Lamrim Chenmo als handboek is niet voor iedereen toegankelijk. Het 
bestuderen van het handboek vereist enige voorbereidingen. Alleen de elite van 
de Tibetaanse sangha slaagt erin aan de vereiste voorwaarden te voldoen. 
Daarentegen is de Lamrim als praxis een pad dat toegankelijk is voor iedereen 
die bereid is datgene aan te horen, te overdenken en te bemediteren wat door 
de spirituele leraar wordt onderwezen. De situatie waarbinnen de kennisover-
dracht plaatsvindt, is verschillend van de wereldse situatie. De communicatieve 
situatie toont kultische karaktertrekken, maar sluit de wereld desalniettemin op 
een kritische wijze in. In die situatie van het ritueel vertegenwoordigt en 
belichaamt de leraar het boeddhaschap. 
Voor de gewone mens, waartoe zowel de leek als de gewone monnik be-
hoort, is de gedachte aan de dood het onderwerp bij uitstek. De manier waarop 
het onderwerp wordt gepresenteerd, wordt gekenmerkt door inperking en 
afbakening van het onderwerp, waardoor de gehele aandacht slechts op sterven 
en dood gericht kan zijn. We kunnen deze overwegingen als 'een concentratie 
van de aandacht op de dood' beschrijven. Aan de presentatie van de gedachte 
aan de dood ligt een werkelijkheidsvisie ten grondslag, die als vanzelfsprekend 
wordt geacht: "samsara". De gedachte aan de dood wordt door Tsongkhapa als 
essentieel onderwerp van meditatie beschouwd. Zij is noodzakelijk om te be-
grijpen dat het bestaan in samsara niet tot blijvend geluk leidt. De gedachte 
aan de dood zoals Tsongkhapa die presenteert, en zoals die door andere leraren 
uit de traditie wordt overgenomen, laat daar geen twijfel over bestaan. 
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S. Bespreking van de tekstpassages over de doodstbematiek. 
Na de historische inleiding die ertoe diende om de gedachte aan de dood 
bij Tsongkhapa in de context van de dGelugspa-traditie te plaatsen, komt nu 
de bespreking van de relevante tekstpassages. Hienn wordt duidelijk op welke 
wijze er over de dood wordt gesproken. Aan de orde is nu, hoe iemand van het 
inferieure type het probleem van de dood, volgens Tsongkhapa, moet over-
denken en hoe de gedachte aan de dood zijn zelf- en werkelijkheidsbesef zal 
beïnvloeden en uiteindelijk veranderen. Omdat de Lamnm Chenmo van Tsong-
khapa school heeft gemaakt zijn eveneens passages betreffende de doodsmedita-
ties uit andere Lamnm teksten in het onderzoek betrokken. De teksten zijn· 
Je Tsong.Kha.pa (1357-1419)Яуал£.сЛи* lam.nm.che.ba (LCRM): Lamnm 
Chenmo 
The Lam rim chen то of the incomparable Tsong.kha pa with the interlineal 
notes of Ba.so Cho.kyi.rgyal.mtshan, Sde.drug Mkhan chen Ngag dbang.rab brtan, 
'Jam dbyangs.bzhad.pa'i.rdorje, and Bra m Dge.bshes Rin.chen don.grub. 
Je Tsong.Kha.pa Byang chub.lam.gyi.nm.ba (A shorter Exposition of the 
Stages of the Path to Enlightenment): Lamnm Chungba 
Blo.bzang.chos.kyi.rgyal mtshan, Panchen Lama I, 15677-1662. Byang.chub.-
lam.gyi.nm.pa'i.dmar.khnd.thams.cad.mkyen.par.bgrod.pa'i.bde.lam. (Practical 
instructions of the Path to Enlightenment: A Fortunate Path to Omniscience) 
LamnmBdeLam. 
rGyal.mchog. Nag.dbang.blo.bzang.rgya.mtsho. the Fifth Dalai Lama (1617-
\6S2)Byang.chub.lam.gyi.nm.pa'i.khrid.yig.'jam.pa'i.dbyangs.kyi.zal.lung,by(Ex-
planaüon of MafijusrT: Instructions on the Stages of the Path to Enlighten-
ment.) Lamnm 'Jam.dpal.zal.lung (JDZL) 
Blo.bzang.ye.ses, Panchen Lama II, 1663-1737 Byang.chub.lam.gyi.dmar.khrid.-
thams.cad.mkyen.par.bsgrod.pa'i.myur.lam, (Practical Instructions of the Path to 
Enlightenment: A Swift Path to Omniscience): Lamnm Myurlam. 
Pha.bong.kha Rin.po.che (\&7i-\94i)mam.sgrol.lag.bcangs.su gtod.pa'i.man -
ngag.zab.mo.tshang.la ma.nor.ba.mtshungs.med.chos.kyi.rgyal.po'i.thugs.bcud.-
byangxh^.lam.gyiMm.pa'i.muns.khnd.kyi.nn.bris.gsung.rab.kun.gyi.bcud.bsdus.-
gdams.ngag.bdud.rtsi'i.smng.po Ed. by Kryabs.rje Knd.byang Rinpoche (1901-
1981): Lamnm mam grol lag bea (LRRG).239 
239 Voor uitgebreide titelbeschrijving, zie bibliografìe. 
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5.1. Nadere uitwerhng van de essentie en werkelijkheidsopvatting. 
"De juiste methode om de essentie te bereiken bestaat uit drie", luidt de 
openingszin van dit deel van de Lamnm Chenmo 240 Het getal drie verwijst 
naar de indeling in mensentypen inferieur, middelmatig of superieur Het type 
wordt door de visie op de werkelijkheid bepaald De memoden zijn erop ge-
richt om datgene wat "essentieel" (Tib sning po) is in het menselijk bestaan te 
bewerkstelligen Dat is in het kort het doel van dit deel van de tekst 
Voor Tsongkhapa verwijst "de essentie van het menselijk bestaan" niet 
naar een geestelijke kem van de mens, maar naar het eigenlijke doel van het 
bestaan, zoals du door de boeddhistische leer wordt geformuleerd Essentie als 
wezenlijk doel van het menselijke bestaan kan slechts geleidelijk verwerkelijkt 
worden, omdat de mens volgens de teksten gehinderd wordt door zowel een 
foutieve werkelijkheids-opvatüng als door gewoontepatronen die in de vele 
voorafgaande levens ontwikkeld zijn Voor de mens van het inferieure type 
geeft de meditatie die bestaat uit de aandacht voor de dood toegang tot de 
essentie van het menselijk bestaan De andere twee typen hebben andere 
meditaties om hun doelstellingen te verwezenlijken We zullen nu bekijken op 
welke wijze Tsongkhapa de staat van deze toehoorder beschrijft en waarom hij 
het wenselijk acht dat deze aangezet wordt om tot de essentie van zijn be-
staan te komen 
Wanneer we verder gaan met de openingstekst van dit deel van de Lamnn 
Chenmo, lezen wij dat de methode bestaat uit mentale training of mentale 
zuivering Om de mentale training van een bepaald type te begrijpen, moeten 
wij eerst weten wat de vooronderstellingen zijn van deze categorie Zo is de 
inferieure visie gebaseerd op vier misvattingen 241 ¡je meest fundamentele 
misvatting is het vergankelijke voor onvergankelijk te houden Aangezien de 
dood de vorm van vergankelijkheid is waar de mens meestal geen rekening mee 
houdt, wordt daarmee de bezinning op de dood m het betoog ingeleid 
"Er bestaat een subtiele en een grove [vorm van vergankelijkheid] De grove 
vorm van vergankelijkheid is de dood Een voorstelling van zaken volgens 
240 [ ] snin po len pa tshul dngos la gsum / LRCM 17-1 
241 Τ pyhin ei log bzhi, S catvân viparyäsa, de vier misvattingen zijn 
datgene wat onzuiver is als zuiver, 2 wat geen zelf als zelf, 3 lijden als 
geluk, 4 onvergankelijk als vergankelijk beschouwen 
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welke men met sterft, brengt schade toe " 2 4 2 
De mens met een inferieure visie leeft in de veronderstelling dat hij vandaag 
met zal doodgaan Uit die veronderstelling ontstaat de gewoonte om met aan 
de dood te denken, totdat men daarmee geconfronteerd wordt Voor Tsongkha-
pa leeft de met-religieuze mens in zijns-vergetelheid Zijn beeld van de werke-
lijkheid strekt met verder dan de waan van alledag Dit beeld van de werke-
lijkheid moet worden bijgesteld We hebben eerder vastgesteld dat Tsongkhapa 
de Lamnm-chenmo voor leraren geschreven heeft Het is de taak van de leraar 
om de toehoorder te overtuigen van het belang van de bezinning op de dood 
Het belang ligt daann dat de dood niet het einde is van het bestaan, dat het 
bestaan met een meuw leven gecontinueerd wordt en dat de plaats van weder-
geboorte afhankelijk is van het resultaat van handelen van lichaam, spraak en 
geest in het vonge leven 
Door de opties van de dne visies te presenteren wordt dit gegeven ten 
goede aangewend Voor de mens met een inferieure visie is de optie een gunst 
ige wedergeboorte, zodat hij in een volgend leven aan zijn bevrijding kan 
werken Deze optie reikt over de dood heen De andere twee opties zijn res-
pectievelijk de bevrijding van het rad van wedergeboorte en het boeddhaschap 
Het is belangrijk op te merken dat beide laatste opties voorbij de tegenstelling 
leven en dood gaan Dat wil zeggen dat wanneer men verlost is van het rad 
van wedergeboorte, het eigen leven noch de eigen dood een probleem vormen 
Het is het leven en de dood van de anderen waarvoor het wezen dat naar het 
boeddhaschap streeft, zorg draagt 
5.2. Essentie en werkelijkheid in termen van samsara. 
De oorzaak voor het gekluisterd zijn in samsara blijkt alles te maken te 
hebben met de vier eerder genoemde misvattingen waarbij onzuiver als zuiver, 
met-zelf als zelf, lijden als geluk en vergankelijk als onvergankelijk worden 
beschouwd " 3 Deze misvattingen houden de continuïteit van geboorte en dood 
in gang De laatste misvatting blijkt zoals gezegd de meest fundamentele en 
deze misvatting knjgt ш het hoofdstuk over de gedachte aan de dood alle 
242 de la phra rags gnis las rags pa'i mi rtag pa 'cht ba la mi 'chi sñam pa'i -
mam par rtog pa flid gnod pa'i sgo'o/ (LRCM 117 6) (65b5) 
243 De uitgebreide uitleg van de dne lagere vormen van wedergeboorte komt 
in het hierop volgende gedeelte van de Lamnm Chenmo aan de orde De uitleg 
over het afhankelijk ontstaan is aan personen met de middelmatige visie voorbehouden 
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aandacht. Het is in de context van deze misvattingen dat het inferieure type 
essentie en werkelijkheid interpreteert. 
5.2.1. Het najagen van geluk. 
De meest fundamentele misvatting, het vergankelijke voor onvergankelijk 
houden, maakt dat de mens niet denkt aan zijn dood, laat staan over wat hem 
daarna kan overkomen. 
"Zonder aandacht te schenken aan een tegenmiddel daartegen wordt [de 
geest] door een dergelijke gedachte [dat men vandaag niet zal sterven] 
verduisterd. Nadat de gedachte ontwikkeld is dat men in dit leven blijft, 
denkt men vervolgens slechts aan een methode voor het wegnemen van het 
lijden en het verkrijgen van het geluk voor enkel dit leven, [hetgeen ge-
paard gaat met de gedachte] "Voor de duur hiervan moet ik dit en dit nog 
doen"244. 
Tsongkhapa beschrijft hierboven de toestand van een persoon met een 
inferieure visie. De misvatting omtrent vergankelijkheid is voor hem van cen-
traal belang. Zij is het uitgangspunt van het gewone handelen en denken van 
de mensen, maar ook een misvatting die in een verkeerd levensdoel uitmondt. 
Als men vergeet dat men zal sterven, ontstaat er een verkeerde opvatting 
over geluk en lijden. Daardoor blijft het essentiële in het menselijk bestaan 
verborgen. 
Door de fundamentele misvatting het vergankelijke als onvergankelijk te 
beschouwen, laat de persoon zich leiden door de zogenaamde acht wereldse 
dharmas: bang zijn voor verlies, minachting, beschuldigd worden en lijden 
enerzijds en gehecht zijn aan winst, roem, geprezen worden en geluk ander-
zijds. 245 Deze wereldse dharmas vormen de doelstellingen van het alledaagse 
leven. De Vijfde Dalai Lama besteedt, in de Jam dpa! zhal lung, niet veel 
woorden aan deze categorie van personen, want: 
"Personen van laag allooi, die alles doen om het geluk van het tegenwoor-
dige te verkrijgen en ongeluk [van dit leven] te vermijden, zijn gelijk aan 
244 de' i.gñen. po. yid. la. ma. byas.par.de. Ita. bu'i. blo. des. bsgribs. na. ts-
he.'dir.stod.pa'i.blo.skyes.nas.de'i.ring.la.'di.dang.'di.dgos.so.zhes.ts-
he.'di.tsam.gyi.bde.ba.bsgrub.pa.dang.sdug.bsngal.se!.ba'i.thabs.'ba'.zhig.-
la.sems.sems.nas (LRCM. 118.1) (65b6-66al) 
245 LRCM. 118. 5 [66Ъ6]; Mahävyutpatti, 2342-2348 1. läbhah, 2. aläbhah, 
3.yasah, 4. ayasah, 5. nindä, 6. praiamsä, 7. sukham, 8. duhkham 
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dieren [ ] " 2 4 6 
Лап deze vergelijking met dieren ligt de opvatting ten grondslag dat de mens 
over zijn bestaan kan reflecteren, maar door allerlei omstandigheden daar niet 
aan toekomt. Daardoor mist de mens de gelegenheid om het menselijke bestaan 
ten volle te benutten. Hier wordt duidelijk wat voor een persoon met de 
inferieure visie essentieel wordt geacht. HIJ behoort het najagen van het 
tijdelijke geluk en comfort op te geven, daarentegen moet hij grondig onder­
zoeken wat de opties zijn die het menselijk bestaan biedt, namelijk: streven 
naar een goede wedergeboorte van waaruit men aan bevrijding en boeddhaschap 
kan werken. Datgene wat essentieel is, brengt het hrr en nu in een bepaald 
perspectief. Deze voorstellingen over de mogelijkheden van het menselijk 
bestaan, in het licht van de dood, tonen wat van betekenis is voor het heil. 
Hier ligt het cruciale onderscheid tussen een werelds leven en een religieus 
leven. 
5.2.2. Vergankelijkheid van de dingen. 
De fundamentele misvatting over de werkelijkheid, waardoor men het ver­
gankelijke als onvergankelijk ziet, heeft funeste gevolgen. Wanneer blijkt dat 
er een discrepantie onstaat tussen de voorstelling van de werkelijkheid en de 
werkelijkheid als zodanig, wanneer bijvoorbeeld zaken anders uitpakken dan 
men zich had voorgesteld, ontstaan er reacties die variëren van lichte frustra-
ties tot enorme haatgevoelens. Deze gevoelens maken dat er een stroom van 
negativiteit loskomt die leidt tot slechte daden van lichaam, spraak en geest. 
De gevolgen van verkeerde voorstellingen over de werkelijkheid worden 
door Tsongkhapa kort aangeduid. Hij verwijst naar de klassieke opsommingen, 
afkomstig uit de Abhidharma literatuur, namelijk de "tien slechte daden van 
lichaam, spraak en geest", "de [vijf] misdaden die zonder uitstel [naar de hel 
leiden]" en "[de vijf] misdaden die bijna zonder uitstel [naar de hel leiden]". 
Deze aanduidingen zijn voor de leraar voldoende om er uitgebreid op in te 
246 skyes.bu.chung.ngu.phal pa.tshe 'df i.bde.ba.don.du.gñer zhing sdug.bsngal -
spong pa.tsam.lhur len.pa.dud.'gro dang.ngs.mthun pa.Ita bu mams.ni[..]/ 
(JDZhL 20.a.6) 
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gaan tijdens het onderricht.247 
Wat duidelijk naar voren komt in deze zeer beknopte uiteenzetting, is dat 
de mens zijn leven in overeenstemming tracht te brengen met zijn specifieke 
voorstelling van de werkelijkheid. De werkelijkheid laat zich echter niet redu-
ceren tot deze voorstellingen. De werkelijkheid biedt als het ware weerstand, 
omdat zij in eerste instantie vergankelijkheid betekent. Deze weerstand veroor-
zaakt emotionele conflicten en juist deze emotionele conflicten vormen ver-
volgens een nieuwe voedingsbodem voor een bijstelling van de voorstellingen 
over de werkelijkheid. Deze emotionele conflicten zorgen tevens voor de nieu-
we plaats van wedergeboorte op het stervensmoment. 
"Nadat men overwonnen is door de dood, wordt men door zijn slechte 
daden [van lichaam, spraak en geest] meegevoerd naar een lage existentie, 
ongewenste plaatsen met hevige pijn. "248 
Volgens Tsongkhapa heen een persoon van het inferieure type dus teveel 
negatieve disposities, zodat hem in een volgend leven slechts een hel Iele ven 
wacht. De gunstige wedergeboorten zijn voorbehouden aan personen met een 
middelmatige en superieure visie. Opmerkelijk is dat men van het huidige 
bestaan direct in het volgende bestaan rolt. In een latere lamnm-tekst is er 
sprake van een tussenstaat (T."bar.do"), die tussen het ene en het volgende 
bestaan wordt gevoegd 
247 lus.dang.ngag.dang.yid.kyi.ñes.spyod.beu.dang.mtshams.med pa.dang.de.dang.-
ñe.ba. LRCM 118.622 (66a6) 
M Vy. 1681-1684 Dâ^cusalâni, Trini kâya-duscantâni.Catvânvâg-duscan-
tâni, Trini mano-duscantäm. De tien negatieve [daden]: dne negatieve daden 
van het lichaam, vier van de spraak, en dne van de geest. 
M.Vy. 2323-2328. Pancânantanyâni, 1. Mätnghatah, 2. Arhadghatah, 3. Pitn-
ghatah, 4. Samgha-bhedah, 5. Tathägatasyäntike dustacitta-rudhirotpädanam. De 
vijf misdaden die onmiddelijke gevolgen hebben, 1. het doden van de moeder, 2. 
het doden van een arhat, 3. het doden van de vader, 4. een scheiding [veroor-
zaken] in de monniken gemeenschap. 5. De slechte intentie om het bloed van 
een Tathâgata te vergieten 
M Vy. 2329-2334. Paflcopänantariyäm, 1. Mätur arhatyä düsanam, 2. Niyata-
bhûmi-sthitasya boddhisattvasya märanam, 3. Saiksasya märanam, 4. Samghäya-
dvära-haranam, 5. Stüpa-bhedanam. De vijf misdaden die indirect gevolgen 
hebben: 1. kwaadwillig zijn ten aanzien van de moeder of de arhat. 2. het 
doden van een bodhisattva die op de vierde grond verblijft. 3. het doden van 
een [dharma] leerling. 4. het wegnemen van de deur [van de ruimte] van de 
monniken. 5. het verwoesten van een monument [waar] relieken [in bewaard worden]. 
248 ngan.gro.sdug.bsngal.drag cing.rtsub la.tsha zhing.yid.du.mi.'ong.ba'i.-
gnas.su/ 'chi bas.ñe.bar.bcom.nas.las.ngan.pas.'khnd.par.byed.pas.na/ 
(LRCM119 2](66b2) 
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De werkelijkheid, in termen van samsara, blijkt een complex van voorstel­
lingen die gebaseerd zijn op de vier fundamentele misvattingen en de gevolgen 
die daarmee verbonden zijn Deze opvatting van de werkelijkheid is aanleiding 
tot emotionele conflicten, zoals woede en haat De gevolgen van deze emotio­
nele conflicten beperken zich met alleen tot dit leven maar werken door naar 
volgende levens. De basis voor een geslaagd bestaan wordt door de verandering 
van de visie op de werkelijkheid in gang gezet De eerste stap gebeurt in rich­
ting van de gedachte aan de dood Het is de gedachte aan de dood die de 
inferieure mens op het goede pad zet 
5.3. De betekenis van de dood en het sterven. 
In de uitleg over de fundamentele misvatting, d.i. het vergankelijke aanzien 
voor het onvergankelijke, wordt er ook nog onderscheid gemaakt tussen ver­
schillende vormen van vergankelijkheid. Men kan zoals gezegd een subtiele (T. 
phra-mo) en een grove (T. rags-pa) vorm van vergankelijkheid onderscheiden 
De grove vorm van vergankelijkheid verwijst naar de dood. Voor de inferieure 
persoon is het inzicht in deze vorm van vergankelijkheid een voorwaarde om 
de essentie van het bestaan voorlopig te begrijpen Het inzicht ш de subtiele 
vorm van de vergankelijkheid is voor de andere categorieën van personen 
weggelegd In de vorm van stricte regels en dringende aanbevelingen wordt in 
de Lamnm Chenmo een uitleg gegeven van de grove vorm van vergankelijkheid, 
de dood 
5.3 1. Dood en sterven in de context van samsara 
Wat betekent de dood in het betoog van Tsongkhapa'' De reflectie op de 
dood is voor Tsongkhapa een introductie tot een andere visie op het leven, 
door middel van een perspectief over de dood heen Voor een persoon die 
tijdens het leven een geesteshouding van met-sterven heeft ontwikkeld, komt 
de dood onverwacht en zal hem hard treffen Immers wat gebeurt er tijdens 
het stervensproces: 
"Door de kracht van de vasthoudende gehechtheid aan familieleden enz 
vreest men van hen te [moeten] scheiden [en zo] ontstaat er angst [voor 
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de dood]. "249 
Er worden nog andere redenen gegeven die de toehoorder bijbrengen waarvoor 
hij tijdens het sterven angst zal hebben: 
"Maar als hij niet gewerkt heeft aan datgene wat heilzaam is voor een 
volgend leven, aan datgene wat de oorzaken voor een slecht (of inferieur) 
bestaan wegneemt en aan wat nodig is voor een voorspoedige (of hoge) 
wedergeboorte en verlossing, dan zal hij de dood vrezen. "250 
Volgens Tsongkhapa is er sprake van een overweldigende angst tijdens het 
stervensmoment. De angst voor de dood tijdens het leven is een onbekend 
verschijnsel voor de persoon met een inferieure visie, omdat hij slechts gepre-
occupeerd is met zijn bestaan van alledag. Tijdens het stervensproces dringt de 
realiteit van een hiernamaals zich aan de stervende op. Doordat de stervende 
tijdens zijn leven zich hierom niet bekommerd heeft, is de kans op een gunsti-
ge wedergeboorte nihil. Het vooruitzicht op een slechte wedergeboorte maakt 
het stervensproces angstaanjagend. 
Is iemand die zich zijn gehele leven uitsluitend bezighoudt met alledaagse 
zaken, zonder zich te bekommeren om de resultaten in een volgend leven, per 
definitie een slecht of verdoemd persoon? Volgens Tsongkhapa is dat zo, want 
deze zaken zijn ingegeven door de wereldse dharmas: het streven naar rijkdom, 
roem, geluk en respect en het vermijden van het verlies daarvan. De wereldse 
oriëntatie en de religieuze oriëntatie worden lijnrecht tegenover elkaar gesteld. 
De strategie die Tsongkhapa kiest om de wereldse oriëntatie te vernietigen 
komt hier duidelijk naar voren. Het samsära-model staat buiten kijf en wordt 
zo gepresenteerd, dat duidelijk wordt dat er, ten eerste, voor deze persoon 
geen hoop is op een betere toekomst na de dood, en ten tweede, dat zijn 
leven zinloos en vergeefs zal zijn geweest, indien hij zich niet op de dood 
bezint en de gevolgtrekking van deze bezinning ernstig neemt. Tsongkhapa 
benadrukt de ernst van de situatie. De ernst van de dood moet nu, vroegtijdig, 
in het leven, begrepen worden, anders gaat dit leven achteloos en onbenut 
voorbij. 
249 gnen.la.sogs.pa.la.chags.pa.brtan.pa'i. dbang.gis.de. dag.dang.bral.gyis.dogs.-
nas.skrag.pa.skye.ba.ni/ (LRCM 121.4) (67b5) 
250 'on.kyang.'jig.rten.phyi.ma'i.don.ngan.'gro'i.rgyu.'gog.pa.dang.mngon.-
mtho.dang.nges.legs.kyi.rgyu.ma.bsgrubs.par.'chi.ba.la.'jigs.par.bva.ste/ 
(LRCM 121.6) (68al) 
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5.3.2. Twee vormen van angst 
Voor iemand met een inferieure visie op de werkelijkheid wordt het ster-
vensproces bepaald door angst. Deze angst is volgens Tsongkhapa kenmerkend 
voor het besef van de dood tijdens het leven: 
"Als men over de angst [voor de dood] heeft nagedacht en als men deze 
[voorwaarden voor een gunstige wedergeboorte] ontwikkeld heeft, behoeft 
men op het tijdstip van de dood geen angst te hebben "251 
Tsongkhapa lijkt dit nog in andere bewoordingen te herhalen: 
"Als men over de vergankelijkheid heeft nagedacht, wendt men zich af van 
de hoopvolle verwachting, dat men niet gescheiden wordt van deze [dingen 
zoals vrienden en bezit]. De angst voor de dood, op grond van een mentale 
kwelling die veroorzaakt wordt door de scheiding van deze [dingen], zal 
dan met ontstaan "252 
In deze zinsnede wordt de angst gedefinieerd als "een mentale kwelling die 
ontstaat bij de scheiding van zaken als lichaam, verwanten en goederen". Men 
kan daarom enerzijds erover twisten of het over twee verschillende vormen of 
over twee aspecten van dezelfde angst gaat. Anderzijds is het belangrijk dat 
we een onderscheid maken tussen de angst die voortkomt uit de negatieve 
toekomstverwachting, (d.i. een wedergeboorte in een lagere bestaansvorm), en 
dezelfde angst die voortkomt uit het verlies van familie, vrienden en bezit. De 
beide angsten die voorkomen tijdens het sterven kunnen, volgens Tsongkhapa, 
worden vermeden door contemplatie op vergankelijkheid. Het lijkt erop dat 
datgene wat essentieel wordt genoemd in de context van samsara, verwijst naar 
het vooruitlopen op het besef van de beide vormen of aspecten van angst die 
optreden tijdens het sterven. Sterker nog, datgene wat essentieel is, is de 
angst voor de beide vormen of aspecten van angst. De beide primaire angsten 
moeten door een secondaire angst, die als heilzaam wordt beschouwd, worden 
opgeheven. 
Vanuit een strategisch perspectief kunnen we zeggen dat Tsongkhapa men-
sen trachtte te temmen door het aankweken van een secondaire vorm van 
angst die gebaseerd is op de beide primaire vormen van angst. Een andere in-
terpretatie is dat Tsongkhapa deze tekst geconcipieerd heeft uit bezorgdheid 
251 [....]sgrag pa.bsams na.de.dag.bsgrub.ru.yod.pas.'chi.gar.mi.skrag.pa.byar.-
yod.la/ (LRCM 122.1) (68al) 
252 [...]mi.rtag pa.bsams.na.ni/de dag.la.mi.'bral.bar.re.ba'i.sred pa.ldog.pas.-
de.dag.dang.bral.bas bskyed pa'i.yid.kyi.gdung.ba'i.dbang.gis.'chi.ba.la.-
skrag.pa.mi.'byung.ba.yin.no/ (LRCM 122.5)(68a6-68bl) 
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voor zijn medemens en daarom de nadruk legt op de belangrijke betekenis van 
de dood die tijdens het leven al met grote ernst beschouwd hoort te worden. 
Als men tijdens het leven de angst voor verlies en de onzekerheid ernstig 
neemt, kan er iets veranderen. Deze verandering is de kentering in de wereldse 
houding. De opties van de religieuze traditie worden aangehoord en ter harte 
genomen. Door de angst ernstig te nemen, leert de toehoorder zijn wereldse 
doelstellingen kennen en begrijpen dat deze slechts kommer en kwel tot gevolg 
hebben. 
De betekenis van de angst in het betoog van Tsongkhapa, leidt tot de 
wetenschap van de vergankelijkheid van zaken die men eerst voor onvergan-
kelijk hield. Het doel van het betoog is onthechting en verzaking van wereldse 
voorstellingen te bevorderen. Angst voor de dood is voor Tsongkhapa een 
doelmatig middel om de bekering te weeg te brengen. 
5.4. Precisering van de essentie en de werkelijkheid. 
De bekering wordt zorgvuldig door Tsongkhapa opgebouwd. Hij gaat plan-
matig te werk, uitgaande van zijn vooronderstelling dat de persoon met de 
inferieure visie voldoende afkeer moet krijgen van zijn wereldse doelstellingen. 
Naast de afkeer voor de wereldse doelstellingen brengt Tsongkhapa het besef 
bij dat elk mens alleen sterft en op het stervensmoment gescheiden zal worden 
van familie, vrienden en bezit. Wanneer het besef van afkeer en scheiding 
aanwezig is, is er sprake van een wending van een wereldse naar een religieu-
ze oriëntatie. De zin van deze religieuze oriëntatie kan begrepen worden 
wanneer we ons afvragen wat met "essentie" (T. srüng.po) bedoeld wordt. 
5.4.1. Essentie in dit leven. 
In het gedeelte over "De voordelen van de meditatie [die bestaan uit] 
bezinning op de dood" beschrijft Tsongkhapa hoe het veranderingsproces 
plaatsvindt: 
"Wanneer de gedachte aan de dood zich gevestigd heeft, onder andere door 
de overtuiging dat men vandaag of morgen zal sterven, dan ontstaat een 
zeker begrip van de dharma. Daarbij ziet men dat men niet vergezeld 
wordt door vrienden, bezit enzovoort. Dan ontstaat, door middel van het 
wegdrijven, opgeven, enzovoort, van de [tegengestelde verlangens zoals] 
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dorst naar deze [dingen als vrienden, bezit enz.] over het algemeen vanzelf 
een verlangen naar het [be]gnjpen van essentie. "^53 
Een voorwaarde voor het verlangen om essentie te begrijpen is het inzicht 
dat wat in de wereld verzameld is, bij de dood achtergelaten moet worden. 
Het inzicht leidt tot het opgeven van het verlangen naar het vergaren van 
dingen. Het inzicht werkt op mentaal niveau. Het zijn met de dingen die 
opgegeven moeten worden, maar het verlangen ernaar. Wanneer dit inzicht ont-
staat, is er ruimte voor een nieuwe oriëntatie op het leven, waann het moge-
lijk is om het verlangen naar de dingen in een verlangen naar essentie om te 
zetten. 
Eerder heeft de toehoorder aangehoord wat "schadelijk* concreet betekent, 
namelijk het vergankelijke voor onvergankelijk houden. De schade heeft be-
trekking op de gevolgen van een wereldse oriëntatie op het leven. In de eerste 
plaats manifesteen de schade zich in de vorm van angst tijdens het sterven; 
en in de tweede plaats, in de vorm van angst voor de onzekere toekomst in 
een volgend bestaan. 
Vervolgens heeft de toehoorder zich de voorstelling eigen gemaakt. Als hij 
participeert in het ondemcht en de meditatie met succes volgt, bereikt hij 
het punt waar hij de onvermijdelijkheid van het sterven beaamt. 
Als de toehoorder of de persoon met de inferieure visie de betekenis van 
de schade, die toegebracht wordt door de misvatting omtrent de vergankelijk-
heid begrijpt, verandert de oriëntatie op dit leven. Hij neemt afstand van zijn 
wereldse doelstellingen en denkt na over de aangeboden doelstellingen en over 
datgene wat essentieel wordt geacht met de zin van het menszijn overeenstem-
mend, dat wil zeggen een religieus leven. De essentie van het menselijke 
bestaan wordt door de toehoorder als het ware ontdekt door de confrontatie 
met zijn eigen dood en de angst die daarmee gepaard gaat te verinnerlijken. 
Wat is de betekenis van de essentie of het essentiële? In de tekst worden 
zaken als het lichaam "met essentieel"^ genoemd Het zijn de vergankelijke 
zaken waaraan de toehoorder zich voordien vastklampte en waarvan hij steeds 
253 'chi.ba.rjes.su.dran pa'i blo.rnal.ma zhig.skyes na.dper.na.de nng.sang.-
rang 'chi.bar.thag chod pa.na/ chos.kyi.go.ba.than.thun.yod.pa.yan.chad.-
la.gñen.dang.rdzas.la.sogs.pa.dang.'grogs su.med par.mthong.nas de.dag.la.-
sred.pa.bzlog*.cing.gtong.ba.la.sogs.pa'i.sgo.nas.sñing.po.len.'dod phal.-
cher.la.ngang.gis.'byung ba.ltar/ (LRCM 119 S) (66b5. "bzlog, ldog) 
254 lus.la.sogs.pa.suing.po.med.pa.mams (LRCM 120.2) 
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meer wilde. Daarvan wordt de toehoorder geacht zich af te wenden. Wanneer 
Tsongkhapa van essentie spreekt, dan bedoelt hij het proces van het zich 
afwenden van veroorzaakte dingen en het streven naar datgene wat met on-
derhevig is aan vergankelijkheid. Concreet betekent dit voor de inferieure 
persoon dat hij zijn mogelijkheden voor een religieus bestaan seneus neemt, 
waardoor hij zal streven naar een gunstige wedergeboorte met voldoende goede 
voorwaarden om in de volgende levens verlossing en boeddhaschap te bereiken. 
In deze verhandeling van Tsongkhapa over wat essentieel is in het menselijk 
bestaan weerklinkt het laatste advies van de Boeddha aan zijn monniken: 
"Vergankelijk zijn [alle] veroorzaakte dingen, bewerkstellig [de verlossing] 
door inspanning. "255 
5.4.2. Constitutie van de werkehjkheid. 
Door verandering in de houding jegens wat essentieel is in dit leven, ont-
staat er een nieuw perspectief een nieuwbesef van de werkelijkheid. Het be-
grijpen van het essentiële heeft belangrijke gevolgen. 
"[. ] nadat hij gezien heeft dat [deze objecten] niet essentieel en bedriegl-
ijk zijn, wendt hij zich af van de negatieve daden en verzamelt goede 
werken, zoals het nemen van toevlucht en religieuze daden256
 e n z , ¿ода 
middel van streven met voortdurende en toegewijde inspanning; daardoor 
kan hij begrijpen wat m de essemieloze [dingen] zoals het lichaam enz. 
werkelijk essentieel is en verheft hij zich tot een hogere staat. "257 
De toehoorder heeft zijn doelstelling gewijzigd door de pas verworven 
overtuiging dat wat hij voor onvergankelijk hield, het in werkelijkheid met is. 
De toehoorder is beoefenaar geworden. Zijn beeld van de werkelijkheid on-
255 P. "vayadhammä samkhärä, appamädena sampädelhä". Mahâpanmbbâna— 
Sutta (PTS) II 156 
256 T. tshul knms, S. Sla: moraliteit, ethiek. Ik heb hier gekozen voor de 
term "religieuze daden" omdat hier sprake is van een specifieke ethiek en 
moraliteit, na het verkrijgen van het inzicht in datgene wat essentieel is in 
het bestaan, waardoor alle daden van lichaam, spraak en geest uitgelegd wor-
den als religieuze daden. In het Oude Boeddhisme had "Sila" betrekking op het 
nalaten van iets te doen. 
257 [...]smng po.med.pa.dang.bslu.bnd.kyi.gnas.su.mthong.nas.ñes.spyod.las.-
ldog.cmg skyabs.su.'gro.ba.dang/ tshul.khnms.la.sogs.pa'i.las bzang.po.-
mams rtag.tu.dang/ gus.par.byed pa'i.brtson.'grus.kyis.gsog.par.byed pas.-
lus la.sogs.pa.sñing po.med pa.mams.la süing.po dam pa.blangs.nas.go.-
'phang dam.par.rang.ñid.'dzegs.te/ (LRCM 120.1) (66b6-67al) 
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dergaal verandering. De werkelijkheid is niet meer beperkt tot de horizon van 
de empirische wereld. Daardoor houdt de toehoorder niet alleen rekening met 
de gevolgen van zijn daden in dit leven, maar ook in volgende levens. Hij wil 
zich verheffen en niet meer vervallen tot een lager bestaan, zoals een bestaan 
in één van de hellen. In eerste instantie is er sprake van afkeer voordat er 
sprake is van verlossing en van boeddhaschap. De beoefenaar bevrijdt zich van 
negatieve motivaties en daardoor van negatieve resultaten zoals een weder-
geboorte in de hel. Het bevrijdingsproces wordt in gang gezet door het nemen 
van toevlucht tot de "Drie Juwelen" waarvan de leraar of lama de belichaming 
is. Het "nemen van toevlucht" is een bekrachtiging van het feit dat de toehoo-
rder nu emst maakt met het streven naar een toestand die uiteindelijk in het 
boeddhaschap zal uitmonden. Na het nemen van toevlucht staat het bestaan als 
het ware in een ander daglicht. Het doel van alle handelingen is het verkrijgen 
van een gunstige wedergeboorte. Dit doel behoort te worden nagestreefd met 
voortdurende en toegewijde inspanning. 
Door voortdurend en met toegewijde inspanning naar het doel toe te wer-
ken, wordt de werkelijkheid verstaan als mogelijkheid dit doel te bereiken. 
Het menselijk bestaan blijkt de beste voorwaarden te bieden omdat de mens 
tijd heeft voor reflectie op zijn bestaan. Het overwegen en het herkennen van 
de mogelijkheden die het menselijk bestaan biedt, behoren tot de voorbereidin-
gen van het betreden van het pad. Volgens het samsära-model is er in de 
andere bestaansvormen geen mogelijkheid tot reflectie. De geest is daar totaal 
geabsorbeerd door de daar aanwezige levensomstamdigheden van het bestaan. 
Immers, hellegeesten worden door hun intense lijden geheel geabsorbeerd en 
goden door een immens welzijn verblind. De beoefenaar is echter in staat na 
reflectie op zijn bestaan zijn doel voorbij de horizon van zijn bestaan te 
leggen en zijn bestaan met het gestelde doel in overeenstemming te brengen. 
Daardoor krijgt zijn beeld van de werkelijkheid een extra dimensie. 
5.5. Meditaties op de dood: keerpunt op de weg. 
In de voorafgaande paragrafen is de dood als fenomeen al vele malen ter 
sprake gekomen. Het aspect van de dood waarmee wij kennis hebben gemaakt 
is de dood in zijn angstaanjagende aspecten. De angst voor de dood is, volgens 
Tsongkhapa, tweeledig; namelijk, angst voor de scheiding van geliefden en 
bezit, angst voor een toekomst, dat wil zeggen: een bestaan in één van de 
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lagere bestaansvormen. De gedachte aan de dood als anticipatie op het eigen 
sterven is angstaanjagend en dreigend, omdat deze verwijst naar de spanning 
van de zekerheid van de dood en de onzekerheid over de toekomst na de dood. 
De in eerste instantie weinig subtiele benadering van Tsongkhapa, heeft tot 
doel de dood als fenomeen serieus te nemen en niet te negeren. 
De angst voor de dood als scheiding van geliefden en onzekerheid over de 
toekomst wordt door Tsongkhapa als een gegeven gepresenteerd en systema­
tisch uitgewerkt in een meditatie, waann de aandacht voor de dood centraal 
staat De meditatie is feitelijk een sene overwegingen die het zwaartepunt 
vormen van het gedeelte over "vergankelijkheid en dood" in de Lamnm Chen-
mo We zien in andere Lamnmteksten van de hand van andere Gelugspa lera­
ren, ook van hedendaagse, dat deze meditatie integraal wordt doorgegeven. De 
gedachte aan vergankelijkheid en dood is het uitgangspunt van de beoefenaar. 
De instructie van Tsongkhapa wordt zodanig op prijs gesteld omdat de medita­
tie-methode als uiterst effectief wordt beschouwd. Aangenomen wordt, zowel in 
de Gelugspa als in de andere scholen van het Tibetaans boeddhisme, dat ze 
aanzet tot een wending in de houding van de mediterende. 
5.5 1. Van overdenking naar meditatie 
Het belang van het onderricht is daann gelegen dat het met slechts op 
passieve wijze wordt aangehoord. De juiste houding ten aanzien van de bezin­
ning op de dood wordt door de Vijfde Dalai Lama ш de Jam dpal zhal lung op 
de volgende wijze beschreven. 
"Zelfs wanneer we [over de dood] nagedacht hebben, behoren we daarover 
te mediteren totdat we zelf met zekerheid hebben ervaren, dat de dood 
niet geëvenaard kan worden. Daardoor zijn we [als het ware] de gehele 
dag op onze hoede omdat het zeker is dat deze gevaarlijke vijand [ook] 
naar onszelf [met alleen naar een ander] zal komen, maar wanneer hij gaat 
komen is met zeker. Daarom is het van groot belang [om te mediteren]. "258 
De mediterende is bezig de dood in zijn bestaan te integreren. Hij ontwikkelt 
een houding van voortdurende waakzaamheid. Eén van de voornaamste gevolgen 
van de meditatie op de dood is een onthechte houding ten aanzien van de 
258 [. ]gang.la bsams.kyang.nam.'chi.cha.med.par.myong.pa thon.nges.kyi bar.-
bsgoms.pas.rang.la.dgra.ma.rung.ba zhig.'ong.bar.nges 5mg.dus.gang.la.-
'ong.ma nges.na nin.re.zhing.zon.byed pa.dang.'dra.bas.gnad.che.'o// 
('Jam.dpal.zhal lung 22 b 1) 
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veroorzaakte dingen Het is de voornaamste doelstelling van het ondemcht van 
de meditatie die bestaat uit de aandacht voor de dood Onthechting en wereld­
verzaking zijn essentieel en vormen de basis voor het streven naar een goede 
wedergeboorte, verlossing en boeddhaschap De mate van onthechting en we­
reldverzaking bepaalt kennelijk ook de diepte van het inzicht in de werkelijk­
heid als vergankelijk en leeg Het inzicht verdiept zich, volgens Tsongkhapa, in 
stadia en die verdieping strekt zich uit over vele levens Vanuit die optiek is 
het al een hele prestatie voor iemand met een inferieure visie om het ver­
mogen te ontwikkelen de aandacht voor de dood in het leven te integreren 
Deze verandering in de houding ten aanzien van de werkelijkheid is voor 
Tsongkhapa een verandering van een wereldse naar een religieuze houding De 
religieuze houding wordt bepaald door het inzicht in de grove vorm van ver­
gankelijkheid en de consequenties die daaruit voortkomen 
5 5 2. De meditaties die bestaan tut de aandacht voor de dood 
De voorafgaande overwegingen concentreerden zich op de nadelen van 
vergetelheid en de voordelen van de verandering van geesteshouding Het 
volgende onderwerp dat Tsongkhapa presenteert, vormt het hart van het on 
demcht "De meditatie die bestaat uit aandacht voor de dood "259 
De term "meditatie", Tib bsgom-pa, betekent cultiveren, ontwikkeien, in 
dit geval de aandacht voor de dood Het cultiveren van het besef van de dood 
gebeurt door bepaalde instructies op te volgen of gedachten regelmatig voor de 
geest te halen, zodat de geest er mee vertrouwd raakt 260 
De term "aandacht", Tib dran-pa, heeft ook de betekenis van herinneren 
en bezinnen Deze oefening kan het beste omschreven worden als een methode 
van regelmatige herhaling van de bezinning op de dood, die de geest vertrouwd 
maakt met de dood De betekenis van de meditatie, die bestaat uit aandacht 
voor de dood, kan allen duidelijk worden als ze gezien wordt als deel van een 
omvattende praxis die leidt naar bevrijding en boeddhaschap 
259 bzhi pa 'chi ba dran pa ji ltar bsgom pa m / (LRCM 122 6) (68Ы) 
260 A Wayman, A problem of 'Synonyms' in the Tibetan language' bsgom pa 
and gomspa The Journal of the Tibet Society, Bloomington, 1987 vol 7 
p51-56 ρ 54 bsgom-pa 
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De meditatie is opgebouwd rond dne grondregels261 en elke grondregel is 
onderbouwd door drie redeneringen. Tesamen vormen zij de meditatie op de 
dood in negen fasen.262 
De drie grondregels zijn: 
1 Bezinning op het feit dat de dood zeker komt. 
2. Bezinning op het feit dat het tijdstip van de dood onzeker is. 
3. Bezinning op het feu dat op het tijdstip van de dood mets ons kan 
helpen, met uitzondering van de dharma. 
De grondregels met elk dne argumenten zijn helder geformuleerd Door de 
structuur die op deze wijze tot stand komt, wordt de meditatie in negen fasen 
voltooid Om aan duidelijkheid mets te wensen over te laten, worden de argu-
menten, die de grondregels onderbouwen, zelf nog toegelicht en door citaten 
uit de klassieke boeddhistische literatuur bekrachtigd. Elk citaat wordt ingeleid 
met de woorden: "Zoals in die en die tekst is verklaard". Deze citaten leveren 
de evidentie voor de ouderdom, wijsheid en authenticiteit van de argumenten. 
Het doel van het ondemcht is het besef te laten ontstaan van het feit dat 
men onvermijdelijk moet sterven en dat alleen de dharma hier kan helpen. De 
meditatie-tekst toont ons hoe de argumenten worden toegepast en op welke 
wijze de logica van de redeneringen wordt geconstrueerd. De structuur is als 
volgt· 
1. Grondregel 
1.1. argument — 1.1.1. redenering met citaat. 
1.1.2. redenering met citaat. 
1.1.3. redenenng met citaat. 
1.2. argument — 1.2.1. redenenng met citaat. 
1.2.2. redenenng met citaat. 
1.2 3. redenenng met citaat. 
1.3. argument — 1.3 1. redenenng met citaat. 
1.3 2. redenenng met citaat. 
1.3.3. redenenng met citaat. 
261 T. rtsa-ba.: wortel, voet van een heuvel, fundament, oorsprong. 
262 'chi ba.dgu phrugs.su.bsgom.pa, (lam.nm.mam.grol 348.1) de meditatie op de 
dood in negen fasen. 
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2. Grondregel enz. enz. 
De grondregels en de bijbehorende argumenten luiden alsvolgt: 
1. Bezinning op bet feit dat de dood zeker komt. 
1.1. De dood zal onvermijdelijk komen en niets kan hem tegenhouden. 
1.2. We kunnen onze levensduur niet verlengen, de levensduur neemt slechts 
af. 
1.3. We zullen sterven en tijdens ons leven hebben we niet veel tijd om de 
leer (S. dharma, T. chos) te beoefenen. 
2. Bezinning op bet feit dat bet tijdstip van onze dood onzeker is. 
2.1. Onze levensduur is onzeker. 
2.2. De oorzaken van onze dood zijn veelvuldig, terwijl de voorwaarden 
voor het leven gering zijn. 
2.3. Wanneer we zullen sterven is onzeker omdat ons lichaam zeer kwets-
baar is. 
3. Er zijn drie overwegingen met betrekking tot het tijdstip van onze dood 
waarop alles nutteloos is, met uitzondering van de dharma. 
3.1. Wanneer we naar een volgend leven moeten gaan, weten we dat geen 
van onze vrienden of familieleden ons zullen vergezellen. 
3.2. Ook ons gehele bezit, hoe omvangrijk ook, moeten we achterlaten. 
3.3. Ook ons vlees of onze botten, die met ons in dit leven zijn geboren 
moeten we achterlaten. 
Door deze meditaties wordt de aandacht van de toehoorder stap voor stap 
afgebakend en ingeperkt. De onvermijdelijkheid van de dood wordt van alle 
kanten bekeken. De toehoorder wordt eerst geconfronteerd met zijn lichame-
lijkheid en de kwetsbaarheid daarvan. Ook wordt gewezen op de onveiligheid 
van zijn woon- of verblijfplaats. De gedachte die de toehoorder zich eigen 
moet maken is dat de dood die in het verleden zijn vernietigend werk heeft 
uitgevoerd dit ook in de toekomst zal doen. Elke twijfel omtrent de mogelijk-
heid gespaard te worden, wordt teniet gedaan. De dood is onvermijdelijk. 
Als de toehoorder overtuigd is van de onvermijdelijkheid van de dood, 
wordt hij geconfronteerd met zijn onzekerheid over het tijdstip van de dood. 
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Hier komen we bij nauwkeurige lezing, dezelfde argumenten tegen, namelijk de 
kwetsbaarheid van het lichaam en de onveiligheid van de woon- of verblijf-
plaats. Achter deze overwegingen gaat de gedachte schuil dat alles wat men 
nodig heeft om in leven te blijven, kan veranderen in een doodsoorzaak. 
Volgens deze grondregels heeft het leven, ingeleid door de geboorte, geen 
ander doel dan de dood. 
Zelfs in de derde grondregel "Niets kan ons helpen met uitzondering van 
de dharma" wordt er nog eens op gewezen dat wij op het tijdstip van de dood 
alles zullen verliezen. Het advies is dat de toehoorder zich op deze negen 
fasen moet blijven bezinnen, totdat hij vertrouwd is met de gedachte dat de 
dood hem onvermijdelijk zal treffen. Hij moet daaruit de consequenties trek-
ken: 
"Wanneer de geest nog niet afgewend is van de zaken van dit leven, dan 
moet men net zo lang doorgaan met mediteren, want [die zaken] zijn als 
ornamenten die men opspelt wanneer men naar het executieveld wordt 
geleid."263 
Aan deze voorstelling koppelt Tsongkhapa zijn boodschap: "Wend je af van de 
wereld, onthecht je, dit is de basis voor je spirituele ontwikkeling". 
5.6. Variaties en visualisaties bij de doodsmeditatie. 
De negen fasen van de meditatie op de dood vormen het hart van het 
gedeelte over "Vergankelijkheid en dood". Deze meditatie vinden we in alle 
andere Lamrim-teksten terug, soms voorzien van toevoegingen. Zo voegt Pabon-
gka Rinpoche (1878-1941) in zijn onderricht op basis van de Lamrim Chenmo 
naast de meditatie met negen fasen een extra paragraaf toe: namelijk de 
meditatie op de aspecten van de dood.26* Hierin beschrijft hij zeer beeldend 
wat er gebeurt als de dokter iemand opgegeven heeft, het stervensproces in-
treedt en het lichaam langzaam in een lijk verandert. De beschrijving van de 
verschillende stadia van het stervensproces is een uitbreiding van de meditatie 
op de dood in negen fasen. Deze paragraaf lijkt niets bij te dragen aan het 
onder de aandacht brengen van de dood, omdat het stervensproces en de dood 
al uitgebreid in Tsongkhapa's tekst worden beschreven. Opmerkelijk is wel dat 
263 gsod.sar.'khrid.pa.la.rgyan.btags.pa.ltar.tshe.'di.'i.bya.ba.mams.Ias.yid.ma.-
log.gi.bar.du.yang.dang.yang.du.bsgom.par.bya'o/ (LRCM 136.2) 
264 'chi.ba'i.rnam.pa.bsgom.pa'o/ (Lam.rim.rnam. 264grol 348,1) 
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Pabongka, onder invloed van de rÑing.ma.pa-traditie, de tocht door de "bardo" 
(de tussenstaat) noemt. De term "bardo" komt in de meditatie op de dood in de 
Lamrim Chenmo niet aan de orde. Daarin is er sprake van een directe overgang 
van dit leven naar een volgend bestaan. 
De tekst van Pabongka Rinpoche is niet door hem zelf geschreven, maar is 
een neerslag van een onderricht dat door hem is gegeven en door één van 
zijn leerlingen is opgeschreven. Deze toevoeging van de "meditatie op de 
aspecten van de dood", mist de heldere structuur die Tsongkhapa aan zijn 
negen-fasen-meditatie heeft gegeven. De tekst is echter belangwekkend omdat 
we daaraan kunnen zien hoe toevoegingen kunnen ontstaan als leraren de 
Lamrim Chenmo binnen de traditie doorgeven. 
Andere teksten hebben, zonder aan deze negen fasen te tomen, er nog 
extra materiaal aan toegevoegd in de vorm van visualisaties. In de Lam.rim 
bDe.lam (De stadia op het pad; het voorspoedige pad) en de Lam.rim Myur.lam 
(De stadia op het pad, het snelle pad), respectievelijk van de eerste en de 
tweede Panchen Lama^65, lezen we dat de hele meditatie-instructie ingebed is 
in een andere vorm van meditatie, namelijk die van de visualisatie. Visualisatie 
is een meditatie-techniek waarbij de mediterende zich een zo realistisch moge-
lijke uitbeeldende voorstelling maakt, in dit geval van een boeddhafiguur. 
Eerst plaatst hij een boeddhafiguur, in de figuur van de leraar, op zijn eigen 
kruin. De boeddha is helder en lichtend als een hologram. Daarna laat de 
mediterende de voorstelling van de boeddha zich oplossen in het licht van de 
vijf kleuren van de regenboog. Vervolgens laat hij het licht via zijn kruin in 
zijn eigen lichaam naar zijn hart stromen. Beide teksten hebben dezelfde lezing. 
van de visualisatie: 
"Terwijl men mediteert alsof de lama als godheid op de kruin van het 
hoofd [verblijft], overdenkt men aldus."266 
Hier wordt de voorstelling gekoesterd van de leraar (Tib. bla.ma) in de vorm 
van een godheid (Tib. Ina, Sanskrit devatä) of boeddha die boven het hoofd 
van de mediterende plaats heeft genomen. Terwijl de mediterende deze voor-
stelling opbouwt, overdenkt hij tegelijkertijd de negen-fase-meditatie. Deze 
265 De naam van de auteurs en een uitgebreide titelbeschrijving zijn in de 
bibliografie te vinden. 
266 spyi.bor.bla.ma.lha.bsgom.bzhin.pa'i.ngang.nas.'di.ltar.bsam.ste/ (Bde lam 
381.2 en Myur lam 193.6) 
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bezinning eindigt met de aansporing voor de mediterende zich niet te hechten 
aan de voortreffelijkheden van dit leven, maar zich voor te bereiden op de 
dood. De hele meditatie met de voorstelling van de leraar als godheid eindigt 
met de éénwording van de mediterende met de leraar als godheid. 
"Men bidt de leraar als godheid zijn zegen te geven zodat [de mediterende] 
in staat is op deze [onthechte] wijze te handelen. Daarbij moet men zich 
voorstellen dat, na dit verzoek, er van de lichaamsdelen van de leraar als 
godheid op de kruin van het hoofd voortdurend nectar in de vorm van de 
vijf lichten neerdaalt en dat deze stroom binnentreedt in de geest en het 
lichaam van alle levende wezens, van anderen en mijzelf en dat door [bin-
nenstromen van de nektar] allerlei obstakels verdwijnen en een superieur 
inzicht ontstaat in de stroom [van bewustzijn] van anderen en mijzelf. "267 
Hier is sprake van de leraar (T.bla.ma) als godheid (T.lha), omdat de Ieraar 
als meditatie-object met als mens of persoon wordt gezien, maar in zijn hoe-
danigheid als boeddha: hij is de verlichte leraar, of één van de vele boeddha-
aspecten die het Tibetaans boeddhisme kent. De mediterende stelt zich zijn 
leraar (als godheid) voor op de kruin van het hoofd. Vanuit die positie blijft 
de verlichte leraar tijdens het gehele proces van de bezinning op de dood 
aanwezig In het visualisatieproces moet de mediterende zich zijn voorstelling 
eigen maken, met zijn voorstelling samenvloeien. Hij moet daarbij als het ware 
de ervanng hebben dat de verlichte leraar zich werkelijk boven hem bevindt. 
Het proces van het stromen van de nectar in de vorm van het vijfkleunge 
licht moet op den duur voor de mediterende net zo echt uitzien als het zien 
van zijn eigen hand. 
De afhankelijkheidsrelatie tussen leraar en leerling wordt in de Tibetaans-
boeddhistische traditie als vanzelfsprekend geacht. In de meditatie wordt deze 
relatie russen verlichte leraar en leerling vormgegeven. De directe overdracht 
van de leraar naar de leerling wordt op een levendige en dynamische wijze 
uitgebeeld. De band tussen leraar en leerling wordt daarmee extra versterkt en 
267 de.ltar.byed.nus par bla.ma.lhas.byin gyis brlab.ru gsol/zhes.gsol.ba btab.-
pas/ spyi.bo'i bla ma.lha'i sku'i.cha las.bdud rtsi sna.lnga.'od.zer.dang.-
bcas.pa'i rgyun babs/ rang.gzhan.sems.can.thams cad kyi.lus.sems la -
zhugs pas/ de.dang de'i.gegs.byed.sbyangs/ de dang de'i.rtogs.pa.khyad -
par.can.rang.gzhan.gyi.rgyud.la.skyes.bar.bsarn.mo/ (Bde lam 382.2) 
[...] de.dang de'i.rtogs pa.khyad par.can.rang gzhan.sem.can.thams.cad.gyu-
rgyud.la.skyes.bar.bsam./ (Myur lam 197.3) 
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benadrukt Het doel van deze meditatie is de band tussen leraar en leerling zo 
sterk te maken, dat deze band uiteindelijk overbodig zal zijn Het onderscheid 
tussen het inzicht van de leraar en de leerling dient uiteindelijk opgeheven te 
worden Het doel van de visualisatiemethode is het opheffen van obstakels, 
zodat het bevrijdende inzicht kan' ontstaan Wat hier niet expliciet naar voren 
komt, is of de visualisatie ook opgeheven dient te worden Deze meditatie dient 
het ontstaan van het superieure inzicht te bevorderen De meditator dient te 
begrijpen dat hij de visualisatie zelf gecreëerd heeft en dat deze uiteindelijk 
leeg is Vervolgens dat de dagelijkse werkelijkheid op dezelfde wijze leeg is 
De visualisatiemethode die streeft naar het opheffen van het gevisualiseerde, 
vindt haar wortels in het idealisme van de Yogäcäraschool 268 Met name 
degenen die zich op de Bhadrapälasutra269 baseerden, beoefenden het voortdu-
rende denken aan een boeddhafiguur. De boeddhafiguur was voornamelijk 
Boeddha Amitabha, maar ook de vrouwelijke boeddha Prajnâpâramitâ kwam 
daarvoor ш aanmerking. Het proces van opbouwen, stabiliseren en oplossen van 
de visualisatie werd m het tantrisme verder uitgewerkt Door middel van de 
visualisatie wordt de mediterende geleerd dat met alleen de voorstelling van 
een boeddha het produkt is van de eigen geest, maar alles wat aan de medite­
rende verschijnt. Het is van belang om de basis van deze voorstellingen te 
leren kennen Want achter deze voorstellingen zou de werkelijkheid te aan­
schouwen zijn Door het proces van het opbouwen, stabiliseren en oplossen 
van de voorstelling van een boeddha wordt met alleen begrepen hoe de il­
lusoire werkelijkheid haar vormen knjgt, maar met het oplossen van de voor­
stelling toont zich de ware werkelijkheid, die niet verschillend is van de eigen 
ware natuur van de geest 
Het feit dat de doodsmeditaties ingebed zijn in een meditatie van een 
andere 'cultische' orde, kan betekenen dat nu de beide meditatie-methoden, de 
meditatie op de dood en de visualisatie, als voorbereidende oefening bedoeld 
zijn op latere tantnsche meditaties Dit kan een verklaring zijn voor termen in 
de titels als "Het voorspoedige pad" (T bde lam) of "Het snelle pad "(T myur 
lam) Vooral de laatste term "Het snelle pad" is veelbetekenend omdat in de 
titel wordt gesuggereerd dat de verschillende stadia op het pad (lam nm), dat 
268 Τ Vetter, "Gedanken zu einer Geschichte der indischen Mystik" in ZMR 
78 (1994) p. 175-190 p. 178, 184 (met verwijzing naar Schmithausen, ZMR 57, 
1973) 
269 Ibid. p. 184 noot 11. 
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zich over vele levens uitstrekt, snel afgelegd kunnen worden. De tantnsche 
meditaties beloven in het algemeen een bevrijding binnen het tijdsbestek van 
één leven. In de tantnsche meditaties spelen de veranderingen van de werke-
lijkheidsbelevingen, waarbij de leraar als godheid een centrale plaats inneemt 
in de wereld, een cruciale rol. 
In de Lamnm Chenmo wordt dus oorspronkelijk de nadruk gelegd op het 
onderscheidend inzicht, door middel van luisteren, overdenken en mediteren. 
Via het tantrisme is echter de methode van visualisatie de Lamnmtradme bin-
nengekomen. 
5.7. Conclusie. 
Het zelfbesef van een persoon van het inferieure type is, volgens Tsong-
khapa, door de gedachte bepaalt dat hij voorlopig met dood zal gaan. Daardoor 
leeft hij in een werkelijkheid die met verder reikt dan de waan van alledag. 
Volgens Tsongkhapa is dit beeld gebaseerd op de fundamentele misvatting het 
vergankelijke als onvergankelijk te zien Door deze fundamentele misvatting zal 
een persoon van het inferieure type zijn einde in grote doodsnood beleven. 
Een overweldigende angst staat deze persoon te wachten. Deze angst berust op 
het feit dat hij alles wat hij tijdens zijn leven koesterde moet opgeven Bo-
vendien vreest hij dat hij vanuit dit leven in een slechter bestaan terecht zal 
komen. Tsongkhapa is daar heel duidelijk over: het volgende bestaan zal voor 
een persoon van het inferieure type een bestaan in een lage existentie-vorm 
zijn De doodsnood wordt veroorzaakt door het gericht zijn op wereldse zaken, 
waarbij er geen rekening wordt gehouden met vergankelijkheid en dood. 
Tsongkhapa's betoog is erop gencht de toehoorder ervan te doordringen 
dat het leven van een wereldse persoon in hevige doodsangst zal eindigen. 
Door de nadruk op de voorstelling van de doodsangst moet de dood in het 
leven een betekenis knjgen, in de eerste plaats een negatieve betekenis. 
Doodsangst wordt gevoed door het verlies van het bekende, waaraan hij ge-
hecht is, namelijk lichaam, familie, vrienden, bezit en door de verwachting van 
de toekomstig existentievorm. In de tweede plaats, moet door deze negatieve 
betekenis de dood ernstig worden genomen. De dood komt altijd eerder dan 
verwacht, daarom moet elke persoon op de dood voorbereid zijn. Het dwingende 
advies is dat men zich moet voorbereiden door zich op de "dharma" te richten. 
Wat de dharma inhoudt, komt nu nog met ter sprake. 
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Door het betoog van Tsongkhapa, dat eerder werd gekenschetst als een 
inperking en afbakening van de aandacht, worden het zelfbeeld en de werke-
lijkheid van het inferieure bestaan ter discussie gesteld. Het zelfbeeld van 
sterfelijkheid of kwetsbare lichamelijkheid wordt benadrukt. De werkelijkheid 
wordt gepresenteerd als een continuïteit van geboorte, dood en wedergeboorte 
in bestaansvormen die door mythologische voorstellingen gepresenteerd zijn. 
Wat Tsongkhapa als essentieel beschouwt, is de verandering van de men-
taliteit, de bekering. Voor iemand van het inferieure type is het van belang 
dat hij zijn idee voorlopig nog niet te zullen sterven, opgeeft. Hij ontdekt de 
mogelijkheid om naar een goede wedergeboorte te kunnen streven. Deze beke-
ring moet de doodsangst wegnemen, of tenminste verminderen. Door de dood 
ernstig te nemen opent zich de mogelijkheid de dood als toegang tot een 
gunstige wedergeboorte te beschouwen. Vanuit deze goede wedergeboorte is het 
vervolgens mogelijk om naar bevrijding van de opeenvolging van wedergeboorte 
en dood, om vervolgens naar het boeddhaschap te streven. 
Het betoog van Tsongkhapa wordt in de Gelugspa-traditie als zeer voor-
beeldig en effectief beschouwd. Deze overdenkingen op de dood zijn door 
andere auteurs integraal overgenomen, in vergelijkbare handboeken over de 
stadia van het pad. Er zijn echter ook auteurs, zoals de eerste en tweede 
Panchen Lama, die deze overdenkingen in een andere meer "mystieke" vorm van 
meditatie ingebed hebben. 
120 
6. De begrippen "karma" en "training van de geest' (blo sbyoñ). 
De functie die de gedachte aan de dood bij Tsongkhapa knjgt, kan niet 
begrepen worden zonder het begrip "karma". Karma speelt een rol bij de ge-
dachte aan wedergeboorte, want voor iemand met een inferieure visie is het 
van belang te werken aan een goede wedergeboorte. Binnen dat perspectief is 
dit de enige doelstelling van de doodsmeditaties. Centraal staat hierbij de 
verandering van attitude die door de training van de geest in gang wordt 
gezet. 
Door het feit dat er grote aandacht aan het belang van "geestestraining". 
wordt gegeven, zullen we nader onderzoeken wat er in deze traditie onder 
"geest" (T. blo) wordt begrepen. De vooronderstelling waarvan men uitgaat, is 
dat de menselijke geest de blik op de wereld bepaalt De geest moet als het 
ware worden geoefend en gezuiverd van verkeerde voorstellingen omtrent de 
wereld. Deze wordt enerzijds in termen van samsara uitgelegd, waar ethische 
consequenties een rol spelen, anderzijds wordt van de wereld gezegd dat deze, 
op absoluut niveau, elke status van soliditeit en substantialiteit ontbeert. In dit 
hoofdstuk wordt aan beide termen, karma en geest, aandacht besteed, zodat de 
gedachte aan de dood zoals die door Tsongkhapa werd gepresenteerd in een 
context wordt geplaatst. 
6.1. Kanna, de context van de gedachte aan de dood. 
Met de gedachte aan de dood, zijn de volgende voorstellingen nauw ver-
bonden, a. het bezit van een menselijk lichaam, b. sterfelijkheid en weder-
geboorte, с karma en d. wedergeboorte in samsara. Deze vier voorstellingen: 
menselijk lichaam, dood, karma en samsara zijn bepalend voor het mens- en we­
reldbeeld volgens de Lamnm Chenmo. Deze komen zowel voor in de lam-nm-
teksten van de Gelugspa-school, als in teksten van de andere belangrijke 
Tibetaans-boeddhistische scholen,270
 m e
t name in teksten die de mediterende 
270 Klong-chen rab'byams.pa, H.V. Guenther transi., Kindly bent to ease us, 
Emeryville, Calif.: Dharma Publishing, 1975 (rÑiñmapa-school) 
SGam po.pa, H V. Guenther transi.. Jewel Ornament of Liberation. London: 
Rider & Company, 1959 (bKa' rgudpa.school) 
Lama Sherap Gyaltsen Amipa, The opening of the Lotus. London: Wisdom 
Publication, 1987 (Sa.kya pa-school) 
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voorbereiden, (sñon-'dro, uitspr. ngeun-dro) op de meditaties die naar bev-
rijding en boeddhaschap voeren Het zijn deze vier voorstellingen die zoals het 
in traditie zelf wordt gezegd: "de geest tot de dharma brengen" 271 
In het gedeelte over sterven en dood van de Lamnm-Chenmo wordt er de 
nadruk op gelegd, dat het vermijden van slechte handelingen pnonteit heeft, 
omdat een volgende wedergeboorte onvermijdelijk is Slechte handelingen m dit 
leven hebben een ongunstige wedergeboorte tot gevolg en goede handelingen 
een gunstige wedergeboorte. We mogen aannemen dat de toehoorder bekend is 
met de voorstellingen van samsara, waan η karma en wedergeboorte gestalte 
knjgen en dat deze voor hem vanzelfsprekend zijn Door deze voorstellingen 
ter sprake te brengen wordt de toehoorder aangespoord de problematiek daar­
van ernstig te nemen Hieruit blijkt dat met de dood met alleen het doodsmo-
ment wordt bedoeld, maar ook datgene geïmpliceerd is wat na de dood staat te 
gebeuren. Dit gehele proces van handelingen en de gevolgen daarvan, zoals in 
de Lamnm traditie aangenomen wordt, zal nu beschreven en in verband ge-
bracht worden met de structuur van het wereldbeeld en de religieuze inter-
pretatie daarvan. 
611. De karma-leer. 
Het Sanskrit woord Karma (T. las) betekent "daad" of "handeling". In een 
religieuze context verwijst het meestal naar een morele of ethische handeling 
waarvan men een zichtbaar gevolg verwacht dat pas later, over het algemeen 
na de dood, zichtbaar wordt In het vroege boeddhisme werd oorspronkelijk 
alleen aangenomen dat een goede of een slechte daad de kwaliteit van het 
bestaan na de dood bepaalt. Het karma werd naast begeerte en metweten 
echter na enige tijd de derde oorzaak voor het geboren worden. Daarnaast 
werd positief karma tevens een belangrijke factor op weg naar het boeddhas-
chap De verdienste van de goede daden wordt dan niet opgemaakt, maar voor 
de vervolmaking van de persoon gebruikt. 
271 Jamgon Kong trui, J. Hanson transi , Torch of certainty. Boulder. Shambala, 
1977 p. 29. 
122 
Wat de vergelding van daden betreft, kunnen we de volgende opvattingen, 
die in de loop der tijd opkwamen, onderscheiden^; 
1 alle slechte daden moeten worden vergolden of tenminste gecompenseerd 
worden door goede daden voordat een persoon verlossing vindt. 
2 aangename en onaangename gevoelens in het leven zijn het gevolg van 
vroegere daden 
3. slecht gedrag en het gevolg daarvan vormen een vicieuze cirkel die 
moeilijk te doorbreken is. 
4 Gotama werd Boeddha doordat hij goed handelde tijdens ontelbare vonge 
levens, met het doel om de verlichting te bereiken 
5 het erkennen en het berouw hebben van slechte daden maakt het (bijna) 
mogelijk deze daden ongedaan te maken. 
6. slechte daden door met-Arhats (ten aanzien van Arhats) kunnen gecom-
penseerd worden door verdienste. 
7 men kan en behoort verdienste over te dragen aan anderen, ten behoeve 
van hun spirituele ontwikkeling. 
Karma gaat in eerste instantie over individuele verantwoordelijkheid. Voor 
Vasubandhu is karma afhankelijk van de wil of motivatie (cetanâ)273. Eerst 
onstaat de daad van de geest. Daaruit komen de daden van lichaam en spraak 
voort. Het karma beperkt zich dus met alleen tot de fysieke daad, maar omvat 
het hele complexe proces van de menselijke activiteit, vanaf de intentie om te 
handelen tot en met de gevolgen van de daad. De motivatie van handelen legt 
de nadruk op de morele verantwoordelijkheid en impliceert een zekere keuze-
vrijheid, waardoor fatalisme uit de karmatheone geweerd wordt. Wat de mens 
wil en dan met lichaam en/of spraak doet heeft niet alleen gevolgen voor 
hemzelf, maar ook voor anderen, want, volgens Vasubandu "komt de plurifor-
miteit van de wereld voort uit het handelen" 274 
Een voor de hand liggende vraag is: "Wat is de aard van karma"? Volgens 
de Sautrântika, een stroming die zich op de surras baseerde, zou het karma 
272 T. Vetter, The ideas and meditative practices of early Buddhism. Leiden: 
Bnll, 1988 p. 87 "Not everything that will be mentioned has been accepted 
everywhere in Buddhism." 
273 M 3 207. Vasubandhu, Abhidarmakoia. trad. Louis de la Vallée Poussin. 
Pans, 1924 Г . lb. "cetani tatkrtarh ca tat." 
274 Vasubandhu, Abhidarmakoia. trad. Louis de la Vallée Poussin. Pans, 1924 
IV. la "karmajam lokavaicitryam". 
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een spoor of een indruk zijn, die door de intentie is achtergelaten. De vraag is 
nu waarin deze indrukken of sporen worden nagelaten, hoe deze sporen over 
meerdere levens werkzaam blijven en hoe het mogelijk is dat karma pas na 
vele levens tot rijping komt. Over de wijze waarop het proces te werk gaat is 
uitgebreid gespeculeerd. Voor degenen die zich richten op bevrijding, gelden 
vergankelijkheid en met-zelf of leegte (in de context van de AbhidharmakoSa) 
als de centrale aandachtspunten. In dat geval is het met mogelijk een onveran-
derlijke entiteit te veronderstellen waarin indrukken achterblijven. Dit pro-
bleem werd geformuleerd door Nägärjuna: 
Indien de daad blijft voortduren tot aan de tijd van njping, dan moet [de 
daad] tot in de eeuwigheid voortduren. 
Indien [de daad] ophoudt, hoe kan [de daad] als iets dat opgehouden heeft 
een resultaat voortbrengen? MMK XVII.Ó275 
Nägärjuna laat geen oplossing voor het probleem toe, hij gebruikt het alleen 
als opstap naar een hogere waarheid.27" In de AbhidharmakoSa is er sprake 
van een "drager" van de indrukken van de daden en hartstochten: een stroom 
(S. samtana) Door middel van deze [bewustzijn]stroom worden de vijf constitu-
enten, na een tussenstaat, opmeuw tot stand gebracht. De fysieke en psychi-
sche constituenten kunnen zelf niet wedergeboren worden De vijf opnieuw 
geformeerde constituenten worden wel geconditioneerd door daden en harts-
tochten (karmaldesabhisamskrtam) uit de vonge levens. We kunnen ons dat het 
beste voorstellen aan de hand van een lamp of een kaars.277 Wanneer we een 
nieuwe kaars met een bijna opgebrande kaars hebben aangestoken, zien we 
een continuïteit tussen de opgebrande en brandende kaars, maar er zijn twee 
verschillende kaarsen. 
275 tisthyaty ä päkakäläc cet karma tan mtyatäm lyät/ 
niruddham een mrudham sat kim phalam janayisyati// (MMK; XVII,6) 
Geciteerd door L. Dargyay in: "Tsong.kha.pa's concept of Karma." in. Karma 
and Rebirth; post classical developments. R. W.Neufeldt ed., New York, 1986, p. 
169-179. p. 170, 
"If (the act) lasted till the time of ripening, (the act) will be eternal. 
If (the act) were terminated, how could the terminated produce fruit". 
276 Nägärjuna refereert in het volgende vers aan de opvatting van de be-
wustzijnstroom (S samtana) van de Sauträntika's. Het is mogelijk dat hij 
desgevraagd deze voorstelling voor de lagere waarheid geaccepteerd zou hebben. 
277 Vasubandhu, Abhtdharmakosa. trad. Louis de la Vallée Poussin. Pans, 
1926. 
Ch. Ill, p. 57, 18 a-d: skandhamätram tu karmaklesabhisamskrtam/ 
antaräbhavasamtatyä kuksim eti pradTpavat// 
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6.1.2. Karma volgens Tsongkhapa 
Tsongkhapa heeft zich ook over het probleem van karma gebogen. In het 
artikel "Tsong.kha.pa's concept of Karma'' zet Lobsang Dargyay uiteen, hoe 
het proces van karma zich volgens Tsongkhapa voltrekt.278 Tsongkhapa heeft 
het proces uitgewerkt op basis van één enkel citaat uit de Prasannapadâ.279 
De problematiek die hienn besproken wordt, gaat terug op de leer van de ken-
merken van de veroorzaakte dingen (S. sarnskrtalaksana) als ontstaan, teniet-
gaan en verandering tijdens de duur.280 Dat dingen ontstaan en tenietgaan was 
geen punt van discussie, maar wel de duur en de verandering van de dingen. 
De behandeling van deze problematiek was bij elke school verschillend. Met het 
citaat uit de Prasannapadâ neemt Candraklrti stelling tegen heersende opvattin-
gen, want het blijkt, volgens von Rospatt, dat: 
"Vasubandhu shows that it is possible to attribute the samskrtalaksanas to 
individual conditioned entities without accepting that these entities persist 
beyond origination and are subject to change. [ ] existence was reduced 
by the Sautrantikas to mere acts of origination (to flashes into existence, 
one might say) which do not allow for a temporal subdivision".281 
Op grond van die discussie, die zijn neerslag vond in de Prasannapadâ, heeft 
Tsongkhapa zijn karma leer geformuleerd. 
278 L. Dargyay in: "Tsong kha.pa's concept of Karma." in: Karma and Rebirth; 
post classical developments R. W. Neufeldted., New York, 1986, p. 169-179. 
279 ibid. noot 11. p. 177, verwijst naar dit citaat in: Jacques May, Candraldrtt 
Prasannapadâ Madhymakavrtti, Pans, Adnen Masionneuve. 1959, Tib. 173.8 
ρ 367 Ven. p. 137. "Quant au [docteur] qui, tout en admettant que la destruc­
tion est dépourvue de cause, affirme l'instantanéité des composés, comment sa 
doctrines démontrera-t-elle que les essences sont instantanées, puisque la 
destruction, étant privée de cause, n'existera pas davantage qu'une fleur dans 
l'espace? Et comment [des essences] dépourvue de destruction pourraient-elles 
être des composés'' Une telle doctrine est donc entièrement incohérente. - En 
déclarant que le vieillissement et la mon sont conditionnés dans l'ensembles 
des composants, le Bienheureux n'a-t-il pas fait voir d'une manière évidente 
que la destruction a une cause? Et puisqu'elle ne dépend que de la naissance, 
il ne serait pas moins aisé de démontrer sa propre destruction instantanée. 
Tout se tient donc parfaitement." 
280 A. von Rospatt, The Buddhist Doctrine of Momentan ness. Stuttgart: Franz 
Steiner Verlag, 1995 p.40 
281 Ibid. p. 162-163 
125 
In een kritisch antwoord op het artikel van L. Dargyay heeft L. Schmit-
hausen282 het standpunt van Tsongkhapa nogmaals kort en helder samengevat. 
De kloof tussen de daad en het toekomstig gevolg wordt overbrugd door het 
tenietgaan van de daad.283 Dit tenietgaan van de daad moet, volgens Tsong-
khapa als een ding of entiteit beschouwd worden. Schmithausen stelt terecht 
dat deze opvatting niet verduidelijkt hoe het tenietgaan van een daad, ook al 
is het nu een entiteit, een resultaat kan hebben.284 Want het zijn verschillen-
de dingen en de relatie tussen beide wordt niet verklaard. Een entiteit is 
immers vergankelijk, en ze bestaat niet meer als het gevolg ervan tot rijping 
komt. Tsongkhapa schijnt zich daarvan bewust te zijn geweest en hij accep-
teert daarom een serie van "tenietgaansmomenten". De verbinding tussen een 
daad en het gevolg wordt gezien als een serie van entiteiten, die bestaat uil 
het tenietgaan van de daad, het tenietgaan van het tenietgaan, het tenietgaan 
van het tenietgaan van het tenietgaan, etc., etc. Schmithausen vindt het moei-
lijk te verdedigen dat dit tenietgaan een karmische impuls kan doorgeven. An-
ders zou het zijn indien de verbinding russen de daad en het gevolg werd 
gefundeerd door de opgehouden daad zelf. Eventueel als een daad in het ver-
leden. Dit zou nog niet verklaren hoe het moment van het ophouden van de 
daad als een entiteit beschouwd kan worden. Voor Schmithausen is het dui-
delijk dat in Tsongkhapa's theorie van tenietgaan van de daad, dit tenietgaan 
als een zijnde beschouwd wordt, dat bemiddelt tussen de daad en het gevolg 
daarvan. Hierbij wordt het negatieve begrip gehypostaseerd tot een entiteit. 285 
Tevens worden door Tsongkhapa verleden en toekomst ook als entiteiten be-
schouwd, maar zij zijn geen substanties. Tsongkhapa komt hier dichtbij de 
282 L. Schmithausen, Critical response, in: Karma and Rebirth; post classical 
developments. R. W.Neufeldted., New York, 1986. pp. 203-230, p. 217 
283 L. Dargyays vertaling van Tsongkhapa: "When during a dream a beautiful 
woman is perceived clearly as an object, then - after being awake- a strong 
passion will arise in the fool's heart, although its object has vanished and 
does not exist anymore. In a similar way the act, although not existing in-
herently anymore, does produce the act's fruit. This means that the "cessation 
of act" (las zhig pa) produces the acts fruit." p. 174. 
284 Ibid p. 218 ff 
285 Ibid p. 219-220. 
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ontologie van de Sarvâstivâda286 ¿ít jUlst door de hem zo bewonderde Nägär-
juna stevig is bekritiseerd. 
6.1.3. Karma en samsara. 
In de Gelugspa traditie wordt tegenwoordig algemeen aanvaard dat het 
bewustzijn van het ene leven naar het volgende voortgaat.287 Hoe een levend 
wezen in een bepaalde bestaansvorm terechtkomt en hoe het bewustzijn de 
drager van indrukken kan zijn, kortom hoe het karma door de verschillende 
levens heen vrucht draagt, wordt verklaard door aan te nemen dat handelingen 
uit het verleden in het bewustzijn zaden achterlaten.288 Deze zaden dragen 
vruchten en daardoor is elke bestaansvorm het resultaat van handelen uit 
vonge levens. Alle veroorzaakte dingen, de wereld, het universum, het indivi-
duele bestaan, worden hierdoor verklaard. 
De dood is met het einde van een bewustzijnsstroom, de stroom continueert 
zich in een volgend bestaansvorm De verschillende bestaansvormen bij elkaar 
maken deel uit van het complex van leefsituaties dat "samsara" wordt genoemd. 
Naast de continuïteit van geboorte en dood wordt samsara dus ook als een 
verzameling van actuele situaties en plaatsen van wedergeboorte voorgesteld. 
Zoals reeds gezegd is wordt ш de Lamnmteksten in het gedeelte voor de 
persoon met de inferieure visie uitgebreid aandacht besteed aan de slechte 
286 A von Rospatt, Stuttgart, 1993. ρ 45. Thus the Sarvästivädins - in ac-
cordance with their tendency to hypostatize conceptual terms to real entities-
conceived of origination, endurance, transformation and destruction as entities 
in their own rights (partly in conjunction with external causes) respectively 
originate, stabilize, transform and destroy the conditioned factor they qualify. 
287 Η Η. the Fourteenth Dalai Lama, 'Forword", in Lati Rinbochay & J. Hop­
kins, Death, Intermediate State and Rebirth. Valois, New York. Gabriel/ Snow 
Lion, 1979. ρ 9: "Those particles of matter, of combined semen and blood, into 
which the consciousness initially entered in the mother's womb at the begin­
ning of life; and from that very same point the consciousness ultimately de­
parts at death." 
S vijñüna, T. mam.par.zhes pa, consiousness, bewustzijn, of perceptie. In feite 
is de vertaling van "consiousness" en "bewustzijn" problematisch, met name 
wanneer er sprake is van "vijñana" dat wedergeboren wordt m de baarmoeder. 
Deze termen suggeren dat er sprake is van zintuigehjke gewaarwording, (zie: T. 
Vetter. Leiden, 1988. p. 36 nt.4.) 
288 Geshey Ngawang Dhargyey, Tibetan Tradition of Mental Development. 
Dharamsala, LTWA, 1978, 73 
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vormen van wedergeboorte in samsara 289 Er
 Wordt een beschrijving gegeven 
van hete, koude hellen, het bestaan als dier of hongerige geest of prêta Ver-
volgens wordt uitgelegd wat de hogere bestaansvormen zijn, namelijk die van 
de goden en de halfgoden. Een menselijk bestaan biedt echter de beste moge-
lijkheden voor het doorbreken van de continuïteit van samsara 
Als de voorstelling van samsara nu getoetst wordt aan de gedachte aan de 
dood in de verschillende stadia op het pad, dan blijkt dat de dood op verschil-
lende wijzen, afhankelijk van het stadium op het pad, het samsansch bestaan 
betekenis geeft: 
- De mens met de inferieure visie negeert de dood en concentreert zich 
slechts op het huidige leven. In boeddhistische termen is zo iemand een 
dwaas, omdat hij met over de eindigheid van zijn leven nadenkt en omdat hij 
onbekend is met, of geen acht slaat op, de aard van samsara, waarin de dood 
allerminst een einde betekent. Hij zal tijdens het sterven met alleen gecon-
fronteerd worden met de scheiding van zijn lichamelijk en sociaal bestaan, 
maar tevens met het vooruitzicht van een volgend bestaan, waann de njping 
van karma zijn retnbutieve werking doet. Volgens Tsongkhapa is zo iemand 
een speelbal van karma en kan hij zelfs in een hellebestaan terecht komen 
- De gedachte aan dood en wedergeboorte werpt de mens terug op zijn 
zedelijkheidsbesef. In eerste instantie is dat met zozeer om het goede te doen, 
maar om zich te verzekeren van een goede wedergeboorte. In de Lamnm 
Chenmo wordt het verzamelen van verdienste aanbevolen Het eigen belang is 
doorslaggevend. Het besef van sterfelijkheid en het onvermogen om daarop een 
adequaat antwoord te vinden, wordt verzacht door een vooruitzicht op een 
gunstige wedergeboorte waann men aan de oplossing van dit probleem kan 
werken. Wanneer de nadruk gelegd wordt op het verwerven van verdienste voor 
een goede wedergeboorte, bestaat het gevaar dat dit de motivatie van handelen 
overschaduwt, waardoor met meer de ethiek centraal staat 
- De gedachte aan dood en wedergeboorte, zelfs de gehele voorstelling van 
samsara, kan bij verdere reflectie zo'η weerzin oproepen dat men zich gaat 
afvragen hoe men zich van deze continuïteit van geboorte en dood kan be-
vrijden. In klassieke boeddhistische termen wordt samsara als vergankelijkheid, 
lijden en met-zelf gekenmerkt Bevrijding uit samsara is alleen mogelijk door 
289 Geshe Ngawang Dhargyey, An Anthology of Well-spoken advice on the 
graded path of mind. Daramsala. LTWA, 1982 vol I, p. 199, 227 
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het bereiken van het verlossende inzicht. Wanneer dat bereikt is, heft het 
proces van de continuïteit van geboorte en dood zich op en is er geen impuls 
tot wedergeboorte meer. In dit stadium wordt de tegenstelling tussen samsara 
en nirvana benadrukt en staat de weerzin tegen dood en geboorte centraal. 
Door discipline en meditatie wordt gestreefd naar bewustwording van het 
proces van dood en geboorte en bevrijding daarvan. 
- De gedachte aan dood en wedergeboorte roept begrip op voor het leed 
van alle levende wezens. In de sectie voor de persoon met de superieure visie 
van de Lamrim Chenmo komt deze gedachte aan de orde.290 Deze geestestrai-
ning is erop gericht de aspiratie van boeddhaschap, de staat van het ontwaken, 
te ontwikkelen voor het heil van de niet-ontwaakte wezens. Deze aspiratie 
vormt de basis voor de geestestraining van het superieure type, de bodhisattva, 
waarin de zes perfecties worden beoefend, namelijk: vrijgevigheid, moraliteit, 
geduld, volharding, meditatie en inzicht. Bij de beschrijving van de tweede 
perfectie, "moraliteit", komt de leer van het karma ter sprake, waarbij Tsong-
khapa het belang benadrukt van het nemen van geloftes als basis voor morali-
teit.291 Opmerkelijk is echter dat moraliteit enz. wordt voorafgegaan door 
vrijgevigheid. Deze deugd neemt al in het oude boeddhisme een sleutelpositie 
in.292 
Wat wordt uit deze verschillende posities duidelijk? Ten eerste dat door de 
doodsmeditaties het perspectief op het bestaan verandert. Het doel van de 
reflectie op de dood is een mentaliteit te ontwikkelen, die de mens zal inspire-
ren naar het boeddhaschap te streven. Ten tweede is duidelijk dat de voorstel-
ling van samsara voor vanzelfsprekend wordt gehouden. De heilsweg veronder-
stelt dat de wereld niets anders kan zijn dan samsara. Wedergeboorte- en kar-
maleer vormen hier onmisbare onderdelen van de theorievorming. 
6.1.4. Vrijgevigheid, karma en religie. 
Uit de voorafgaande paragrafen is duidelijk geworden hoe de werkelijkheid 
wordt opgevat als samsara, en hoe volgens de karmaleer deze continuïteit in 
stand wordt gehouden. De vraag is nu hoe het werkelijkheidsbesef religieus 
290 A. Wayman, Ethics af Tibet, Bodhisattva section of Tsongkhapa's Lamrim 
Chenmo. Delhi, 1992 p. 10 
291 Ibid. p. 141, 142 
292 E. Lamotte, Histoire du Bouddhisme Indien, Louvain: Publication Univer-
sitaires, Institut Orientaliste, 1958. p. 79-80; 698-703 
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geïnterpreteerd kan worden en welke rol karma in het interpretatieproces 
speelt. Hoe bepaalt karma de zin van het menszijn? Twee punten mag men niet 
uit het oog verliezen: ten eerste, dat het boeddhisme in Tibet, niet een as-
cetische, elitaire kloostertje weging is,293
 e n ten tweede, dat het begrip "leegte" 
(S. Sünyatä, T. stori.pa.ñid), één van de centrale leerstellingen in het mahäyä-
na-boeddhisme, in het dagelijks leven geen belangrijke rol speelde in Tibet: 
"For the sociological implications and indeed social consequences of any 
action performed according to ійпуахй would be either an anarchic nihilism 
or total world rejection, neither of which prevailed in Tibet. It is precisely 
for this reason that iunyatâ was not publicly preached or propagated in 
Tibet; it was the exclusive domain of the Geshe, the most learned lama. "294 
Voor degenen die te maken hebben met maatschappelijke verplichtingen 
biedt de karmaleer een werkbare verklaring voor de problemen van het be-
staan, zoals bijvoorbeeld de ongelijkheid en het kwaad. De karmaleer kan 
volgens Bruce Matthews^ zodanig voldoen dat zij als een belangrijke soterio-
logische leer gaat fungeren. Bevrijding en boeddhaschap liggen over het alge-
meen buiten het bereik van de gewone man, zelfs van de gewone monnik, 
terwijl een wedergeboorte in voortreffelijke omstandigheden binnen de moge-
lijkheden ligt.296 De mogelijkheid om de actuele en toekomstige situatie te 
veranderen ligt in de verandering van de motivatie van handelen. Een belang-
rijke rol bij de verandering van levenshouding speelt de gedachte aan de 
dood. De gedachte aan de dood brengt de voorstelling van een wedergeboorte 
naar voren. 
De verandering van de levenshouding komt tot uiting in de begrippen "ver-
garen van verdienste" (T. dge ba gsog) en "mededogen" (T. sflin rje). Deze 
twee kernbegrippen bepalen het religieuze gedrag. Het religieuze gedrag wordt 
293 E. Dargyay: "Meritmaking and ritual aspects in the Religious Life of 
Zanskar (West Tibet)." in: Karma and Rebirth; post classical developments. R.W. 
Neufeldted., New York, 1986. pp. 179-203. p. 179 
294 Dawa Norbu, "Karmic Ethos in Lamaist Society." in T.B. Subba & K. 
Datta, Religion & Society in the Himalayas. New Delhi: Gian Publications 
House, 1991. pp 9-31. p. 12 
295 B. Matthews, "Post classical developments." in: Karma and Rebirth; post 
classical developments. R. W.Neufeldt ed.. New York, 1986, p. 125, in noot 14. 
wordt er melding gemaakt van een onderscheid tussen nibbanic and kammic 
buddhism. (R.F. Gombrich, "Buddhist Karma & Social Control", in Comparative 
studies in Society and history, vol. 17 no. 2( April, 1975) p. 214 ff 
296 Ibid p. 125 en noot 15. 
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een manier van leven. Het streven om voldoende verdienste te verzamelen voor 
een goede wedergeboorte wordt enerzijds bepaald door egocentrische motieven, 
anderzijds speelt het besef mee dat men met alleen in de wereld is, maar 
afhankelijk van andere mensen. Deze afhankelijkheid van anderen spoort aan 
het goede te doen. Als ideaal wordt de moeder beschouwd die onvoorwaardelijk 
voor haar kind zorgt. Aangezien iedereen ontelbare levens heeft gehad, is zoals 
gezegd elk levend wezen ooit onze moeder geweest. In dit leven dient zich de 
mogelijkheid aan haar om haar goedheid te vergelden. In de bodhisattva-sectie 
van de Lamnm Chenmo komt dit thema aan de orde: 
"There is no beginning to cyclical flow, so my births have no beginning. In 
the continuity of birth and death in cyclical flow, there is no place where 
I have not been bom and lived. Nor are there any who have not become 
my kinsfolk as mother Furthermore, one should seek steadfast 
certainty in one's mother, thinking, "Furthermore, not only were they 
mothers in beginmngless past; but also will become mothers in the infinite 
future " Because one so thinks, it is easy to arouse mindfulness of kindness, 
and so on; but when one does not so think, there is no basis for mind-
fulness of kindness, and so on "297 
Door deze spanning tussen het verzamelen van verdienste voor het eigen 
heil, dat benadrukt wordt in de sectie over de dood, en uit mededogen willen 
werken voor het heil van alle wezens, omdat zij ooit in een vong leven onze 
moeder zijn geweest, wordt karma een religieus relevant principe. In het licht 
van het heil wordt er gestreefd naar de opheffing van de scheiding tussen het 
zelf en de anderen, het individu en de gemeenschap, en karma speelt hierbij 
een centrale rol. In de deugd van vrijgevigheid wordt mededogen beoefend. Het 
resultaat van vrijgevigheid is tweevoudig: de ontvanger heeft er DU in dit leven 
voordeel van en de gever knjgt in dit en een volgend leven de verdienste van. 
Een voorbeeld van de relatie gever/ontvanger geeft R B. Elevali: een Tibetaanse 
bedelaar bedelt met, maar herinnert de potentiële gever aan het volgende 
leven.298 Het is voor de gever met verstandig om te weigeren, het gaat er 
met zozeer om de nood van de bedelaar te lenigen. Het biedt echter de kans 
297 A. Wayman, Ethics of Tibet, Bodhtsattva section of Tsong.kha.pa's Lam 
Rim Chen Mo. Delhi. Sn Satguru Publications, 1992. p.46, 47. 
298 R B. Ekvall, Religious observances m Tibet. Chicago: The University of 
Chicago Press, 1964 p. 77 
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de deugd van vrijgevigheid te beoefenen en verdienste te vergaren. 
In het bovenstaande ging het om het verzamelen van verdienste op individu-
eel niveau. Uit de literatuur blijkt dat verzamelen van verdienste echter ook 
op gemeenschappelijk niveau kan plaatsvinden. 299. De gemeenschappelijk ver-
zamelde verdienste garandeert niet alleen voorspoed voor de gemeenschap, 
maar er wordt ook voor het welzijn van de overledenen gezorgd. Een voorbeeld 
hiervan is het bijwonen van rituelen, in de vorm van een festival. Het festival 
wordt financieel ondersteund door leken en uitgevoerd door monniken Het 
belang van het festival is niet alleen het feest als zodanig, de herdenking van 
een heilige etc , maar ook de mogelijkheid voor de deelnemers om verdienste te 
verwerven en uiting te geven aan hun mededogen Dit geldt niet alleen voor de 
leken, maar eveneens voor de monniken. De vrijgevigheid van beide partijen 
speelt hienn een cruciale rol De leken offeren materiële zaken en de mon-
niken spirituele zaken De uitwisseling garandeert voorspoed voor de gemeen-
schap, voor een voorspoedige wedergeboorte voor de individuele deelnemers en 
de al eerder overleden familieleden. 
Het thema uitwisseling is gebaseerd op de veronderstelling dat het mogelijk 
is om karma over te dragen Hier stuiten we echter op een probleem, omdat in 
het oude boeddhisme de individuele verantwoordelijkheid benadrukt werd, 
terwijl tegenwoordig in zowel de Theraväda-traditie als in Tibet de overdracht 
van verdienste voorkomt. Schmithausen acht het waarschijnlijk dat overdracht 
van verdienste zich ontwikkeld heeft onder invloed van het Hinduisme 300 rjg 
diepgewortelde gebruiken van het offeren aan de lokale beschermgoden of ten 
bate van de overleden familieleden werd door de boeddhistische monniken met 
afgewezen. De reden daarvoor is dat zij met alleen van de giften profijt 
hadden, maar ook omdat zij begrepen dat de gewone leken aan hun oude 
gebruiken wensten vast te houden en van de monniken verwachten dat zij 
daaraan zouden deelnemen. Hieruit blijkt dat in het algemeen de monniken met 
alleen oude gebruiken en rituelen voortzetten, zij kwamen tenslotte uit de-
zelfde cultuur, maar er ook actief aan deelnamen. Deze rituelen en gebruiken 
werden echter ingepast en uitgelegd volgens de boeddhistische leer Volgens 
Schmithausen kan het idee van de overdracht van verdienste begrepen worden 
299 E. Dargyay "Meritmaking and ntual aspects in the Relgious Life of 
Zanskar (West Tibet)." in: Karma and Rebirth; post classical developments R W 
Neufeldted., New York, 1986 pp. 179-203. 
300 Ibid. L Schmithausen "Critical response" p. 213 
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als een poging om de karma-leer in overstemming te brengen met de traditie 
om voor overleden familieleden offerandes te brengen aan de goden. Nadat het 
idee gevestigd was, en er geen reden was om dit te bestrijden, leek het als 
vanzelfsprekend dat een oude traditie van mededogen en goedheid algemeen 
werd en in het oude boeddhisme werd geïntegreerd 301 
In het Mahäyäna, met name in filosofische teksten, wordt de visie uitgedra-
gen dat de bodhisattva streeft naar vergaren van verdienste voor het heil van 
alle levende wezens De bodhisattva heeft al zijn verdienste nodig om zo 
spoedig mogelijk verlichting te bereiken Hier is dus weer sprake van individu-
ele verantwoordelijk met alleen voor het eigen heil, maar tevens voor het heil 
van anderen. Tegelijkertijd wordt in het Mahäyäna op het niveau van de 
leken de overdracht van verdienste algemeen erkend De monniken spelen 
daann een actieve rol, zoals bijvoorbeeld in het festival. In het festival mani-
festeert en bevestigt religie haar vorm, die vooraf al gegeven is. De religie 
geeft hierdoor vorm aan het werkelijkheidsbesef en de zin van het menszijn 
voor de deelnemers Of sterker nog zij is de bepaling van de levensvorm. We 
zullen hier, in hoofdstuk 7, naar aanleiding van het sMonlam-festival dieper op 
ingaan 
6.2. De menselijke geest. 
In het volgende paragrafen wordt de betekenis van de term "geest" en 
"geestestraining" toegelicht Deze beschrijving beperkt zich tot een korte 
schets van de betekenis van de "geest" en het doel van de geestestraimng De 
onderwerpen worden gerekend tot de "hoogstandjes" van de boeddhistische 
filosofie We proberen hier alleen datgene wat door Tsongkhapa essentieel 
(snin po) wordt geacht, in een context te plaatsen. Een probleem voor de on-
derzoeker van religies is dat er nog maar enkele Tibetaanse Lamnmteksten 
vertaald zijn in het Engels, en dat over de interpretatie van deze teksten 
grote meningsverschillen bestaan 302 
301 Ibid. ρ 214 
302 Een vertaling van bijvoorbeeld het laatste hoofdstuk, het filosofische 
gedeelte van de Lamnm Chenmo door A. Wayman, werd heftig bekritiseerd door 
o a Geshe Sopa en E. Napper: 
Geshe Sopa, Some Comments on Tsongkhapa's Lam nm chen mo and Professor 
Wayman's Calming the mind and Discerning the real, in: Journal of Interna­
tional Association of Buddhist Studies. 1980 vol.3, no.l. 
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In de Lamnm Chenmo is er sprake van een drietal vormen van geestestraining 
"blo sbyoñ" (spreek uit lo djong) omdat er dne typen visies te onderscheiden 
zijn het inferieure, het middelmatige en het superieure Bij de beschrijving van 
de karmaleer hebben we gezien dat het bewustzijn van de werkelijkheid veran-
dert onder invloed van de doodsmeditaties Het begrijpen van de werkelijkheid 
als samsara biedt de mogelijkheid verschillende methoden toe te passen om een 
goede wedergeboorte te bewerkstelligen of via bevrijding het boeddhaschap te 
bereiken 
Dat de geest getraind moet worden, houdt echter ook verband met de rol 
die de geest in de karmaleer speelt Deze verhouding is van principiële aard In 
feite bestaan samsara en nirvana met los van de geest 
"The root of the whole of samsara and nirvana is mind "303 
Volgens de Abhidharmakosa is er sprake van dne begrippen die naar het-
zelfde verwijzen en waarvan de etymologie gegeven wordt 
"Pensee (citta), esprit (manas), connaissance (vinjäna), ces noms désignent 
une même chose." 
"La pensée est nommée atta parce qu'elle accumule (cinoti); elle est nom-
mée manas parce qu'elle connaît (manute), elle est nommée vijnâna parce 
qu'elle distinque son objet (âlambanam vijnänäti)"304 
Een tekst als de Lamnm Chenmo geeft didactische aanwijzingen voor de 
juiste houding en ontwikkeling van moraliteit als training van de geest Daar-
naast zijn er andere handboeken, die een uitleg geven over het functioneren 
van de geest en de mentale factoren, maar hierin ontbreken echter de prak-
tische aanwijzingen voor de training van de geest 305 pg wjze waarop de 
geest en de werking van de geest in deze teksten uitgelegd wordt, gebeurt 
door middel van een specifiek technisch begrippen-apparaat Daarin wordt als 
Alex Wayman's translation Considered in E. Napper, Dependent ansing and 
emptiness. Boston: Wisdom Publication, 1989. pp. 441-472 ("one could not rely 
on it with confidence" ρ 472) 
303 H V.Guenther & L S Kawamura Mind m Buddhist psychology. A transla­
tion of Ye-shes rgyal-mtshan's "The necklace of Clear Understanding" Emery­
ville- Dharma Publishing, 1975 ρ 8. 
304 L de la Vallee Poussin, L'Abhidharmakoia de Vasubandhu chap, ι, n 
Pans: Paul Geuthner, 1923 ρ 176-7 
305 О a Lati Rinbochay & E Napper, Valois NY 1980; H V Guenther & 
L.S. Kawamura, Emeryville, 1975. Beide werken behoren tot de Gelugspa traditie 
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het ware een "lay-out", een ontwerp, van de geest voorgesteld. In Westerse 
termen noemt men deze zg lay-out of het ontwerp soms "boeddhistische psy-
chologie" In deze teksten wordt de geest ingedeeld naar type en subtype, 
waardoor de student een inzicht knjgt in de variëteit van de geest, zijn 
functies en zijn structuur 306 \n de introductie bij een van deze handboeken 
van de dGelugspa traditie, namelijk "Mind in Tibetan Buddhism", schrijft E 
Napper 
"In Buddhism mind is not conceived merely to be a general reservoir of 
information or just the brain mechanism, but to be individual moments of 
knowing, the continuum of which makes up our sense of knowing " [ ] It is 
an impermanent phenomenon (amtya dharma, mi rtag pa'i chos), changing 
every moment and having the nature of clear light Pure in its essential 
nature, the mind is stained by adventitious defilements (âkasmika-mala, glo 
bur gyi dn ma), the result of having misapprehended from beginmngless 
time the actual nature of phenomena These defilements can be removed, 
the mind can be totally purified and the stages in this proces of purifica-
tion constitute the levels of progress towards enlightment" 307 
Opmerkelijk is dat deze beschrijving van de natuurlijke helderheid van de 
geest overeen komt met vers I 63 uit de Ratnagotravibhäga 
"Deze natuurlijke helderheid van "citta" (geest) kent evenals ruimte geen 
enkele verandering, maar wordt wel verontreinigd door toevallige vlekken 
van hartstocht, enzovoort, die ontstaan zijn uit voorstellingen van iets dat 
onwerkelijk is"308 
Dit rechtvaardigt het vermoeden dat de visie van de Gelugpa-traditie op de 
menselijke geest afkomstig is uit de Indische traditie die E Frauwallner met 
306 Lati Rinbochay, Introduction and translation Elizabeth Napper, Mind in 
Tibetan Buddhism Oral Commentary on Ge-shay Jam-bel-sam-peis Presentanoti 
of Awareness and Knowledge Valois NY Snow Lion Press, 1980 ρ 12 
307 Ibid ρ 15 
308 Ratnagotravibhäga Mahuyanottaratantraiastram, Ζ Nakamura ed Tokyo, 
1961 [63] cittasya yasau prakntih prabhäsvarä 
na jätu sä dyaur iva yâti viknyam / 
ägantukai räga-malädhibhis tv asav 
upaiti samkleáam abhüta-kalpa-jaih // 
135 
Säranati en Maitreyanätha verbindt 309 
Uit bovengenoemde citaten kunnen we opmaken dat de geest in zijn zuivere 
vorm helderheid is, maar door toevallige omstandigheden een complex en veran-
derlijk geheel is geworden De complexiteit van de werkingen van de geest 
wordt veroorzaakt door verkeerde voorstellingen, die "verontreinigingen" voort-
brengen Door deze omschrijving wordt de tegenstelling zuiverheid/onzuiverheid 
benadrukt In die zin kunnen we de geestestraimng als een zuiveringsproces 
beschouwen, waarbij de onzuiverheden als zodanig herkend moeten worden, 
waardoor ze verdwijnen Deze uitleg over de helderheid van de geest is volgens 
de Ratnagotravibhäga niet in tegenspraak met de uitspraak dat alles leeg is 310 
Voor de Madhyamaka behoorde deze theorie omtrent de helderheid van de 
geest echter bij de Vijnanaväda 311 
6.3. De meditatie. 
In de hele boeddhistische traditie is de praxis van meditatie onontbeerlijk 
voor de voltooiing van het proces van zuivering en bevrijding Dit proces 
strekt zich, volgens de traditie, over vele levens uit. Er zijn twee hoofdvormen 
van meditatie in rust verblijven en het inzicht cultiveren In de Lamnm Chen 
mo komen deze vormen van meditatie eerst ter sprake bij de uitleg van de 
laatste twee perfecties· meditatie en wijsheid^ D ^ onderdeel behoort tot de 
sectie van de geestestraimng van de superieure persoon, de bodhisattva Tsong-
khapa schreef in de Lamnm Chenmo, aansluitend hierop nog een uitgebreid 
hoofdstuk over de twee meditatievormen Daarin wordt de grootste aandacht 
besteed aan de fundering van de filosofische positie van de latere dGelugpa 
309 E Frauwallner, Die Philosohte des Buddhismus Berlin Akademie Verlag, 
1956 ρ 298 "Wie für Stremati ist auch für Maitreyanätha das hochtste Sein 
Geist (cittam) und hell leuchtend (prabhäsvarah) Vor allem aber ist es von 
Natur aus rein (prakrtivisuddhah) wie Wasser, Gold oder Raum Alle Besude-
lungen, welche der Trug der Erscheinungsweit mit sich bringt, ist nur äus-
serten (ägantukah) und kann sein Wesen nicht berühren." 
310 Jikido Takasaki A Study on the Ratnagotravibhäga. Roma ISMEO, 1966 ρ 
54-57, 306 
311 D S Ruegg. La théorie du Tathägatagarbha et du Gotra Pans, Publica-
tions de l'Ecole Française d'Extrême Orient, 1969 ρ 429 
312 De eerste vier perfecties zijn vrijgevigheid, ethiek, geduld en streven, 
Alex Way man Ethics of Tibet, Bodhisattva section of Tsong-kha-pa's Lamnm 
Chenmo Delhi, 1992 
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6.3 1. In rust verblijven. 
Voor de beschrijving van de meditatie waarbij de geest in rust verblijft (S. 
áamatha of Tib zhi gnas, uitspr. zhi ne) baseert Tsongkhapa314
 z i c n op het 
volgende citaat uit het Samdhinirmocanasütra' 
"Rentrant en eux-même, ils réfléchissent, ils pensent à ce Dharma bien 
conçu; ils se livrent à une réflexion continue. De cette activité et de longue 
insistance, résultent une aptitude corporelle et une aptitude mentale qui 
s'appellent "quiétude". C'est ainsi que les bodhisattva sont fervents de 
quiétude. "315 
Door deze meditatie-methode ncht de beoefenaar zijn aandacht op een 
object. Het object kan verschillende vormen hebben, een gevisualiseerde boed-
dhafiguur, maar ook de gedachte aan lijden en aan vergankelijkheid. Deze 
methode is met specifiek boeddhistisch. De methode van concentratie op een 
concreet object van aandacht dat zich voor de mediterende bevindt, is slechts 
een opstap tot de concentratie op een voorgesteld object van het mentale be-
wustzijn. 316 De methode houdt in dat de mediterende de aandacht op een 
punt ncht, zonder daarvan af te dwalen Als de mediterende afgedwaald is, 
brengt hij zijn aandacht weer terug naar het voorwerp van concentratie. Het 
doel van deze vorm van meditatie is het verkrijgen van mentale rust en 
stabiliteit. Het eerste niveau van mentale stabiliteit verkrijgt de beoefenaar 
door zijn geest met op externe objecten maar op een voorgesteld object te 
richten. Door inspanning leert de beoefenaar zich ongestoord te concentreren 
waardoor de stabiliteit van de geest geleidelijk verbetert. Uiteindelijk is zowel 
het lichaam als de geest soepel genoeg om, zonder enige inspanning, in deze 
313 D.S. Ruegg, "Thesis and assertion in the Madhyamaka / dBu ma." in: 
Contributions on Tibetan and buddhist religion and philosophy, E.Steinkellner 
ed Wien, 1983. pp. 205-241, p. 235: "Their school has in particular paid the 
greatest attention to developing a gnoseological theory that is testable and a 
mode of reasoning that can be logically validated". 
314 A. Wayman. Calming the mind, discerning the real. Delhi: Motilal Banar-
sidass, 1979. p. 84. 
315 E. Lamotte ed., trad., Samdhinirmocanasütra. Pans: Adnen Maisonneuve, 
1935. p. 210. 
316 Jeffrey Hopkins, Meditation on emptiness. London: Wisdom Publication, 
1983, p. 69. "mental consciousness, manovijnana, yid kyi mam shes." 
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Staat van geestelijke rust en stabiliteit te verblijven.^? 
In deze beknopte beschrijving van de meditatie van het in rust verblijven 
is het opmerkelijk dat naast de concrete mentale oefening ook een methode 
beschreven wordt van geestelijke onthechting De geest wordt getraind zich 
met meer op wereldse objecten te richten, maar zich te beperken tot een 
innerlijk object dat de mediterende zich moet voorstellen Het hele proces 
vanaf het tot rust brengen van de geest tot aan het in rust verblijven, is een 
proces van geestelijke onthechting Deze meditatie van het in rust verblijven is 
echter niet voldoende om bevrijding te ervaren Daarvoor is inzicht in de 
leegte onontbeerlijk 
6.3.2. De ontwikkeling van ¡nacht. 
Voor de beschrijving van de ontwikkeling van inzicht (S vipasyanä Tib 
lhag mthon) baseert Tsongkhapa^lS
 z l c n eveneens op het SamdhinirmocanasQtra 
En possession de l'aptitude corporelle et mentale, les bodhisattva s'y fixent. 
Délaissant les modalités de la pensée, ils accordent un examen détaillé et 
leur adhésion aux Dharma bien conçus [qu'ils saisissent] sous formes d'ima-
ges perçues en concentration intérieure. Ces images et leur contenu cog-
noscible sont l'objet d'une recherche, d'une investigation, d'une spéculation, 
d'une appréciation, d'une "patience", d'un attrait et d'un jugement qui 
s'appelle "inspection". C'est ainsi que les bodhisattva sont experts en în-
spection"319 
Deze vorm van meditatie kan slechts ontwikkeld worden wanneer de geest 
in rust verblijft. 
De twee vormen van meditatie ondersteunen elkaar m het begin, totdat het 
punt bereikt wordt waarop rust en inzicht verenigd worden en leegte verwer-
kelijkt wordt Volgens het standpunt van Tsongkhapa betreft het niet alleen 
een voorstelling van zaken, maar een concrete ervaring Het is het einddoel 
van alle geestestraimngen. In de sectie over inzicht, in de Lamnm Chenmo, 
besteedt Tsongkhapa uitgebreid aandacht aan de ontwikkeling van de visie op 
leegte. Dit proces van ontwikkeling van inzicht wordt door J Hopkins beschre-
ven: 
317 Ibid. p. 80-87 
318 A. Wayman, Delhi, 79 ρ 85 
319 E Lamotte ed., trad , Samdhmirmocanasiitra. Pans- Adnen Maisonneuve, 
1935. p. 210. 
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"Through this proces of repeated alteration between analytical and stabi-
lising meditation, special insight - defined as a wisdom of thorough discri-
mination of phenomena conjoined with special pliancy induced by the power 
of analysis - is generated"320 
Het meditatieproces wordt begeleid door redenering en analyse.321 Het 
proces van analyse betreft het onderscheid dat door Tsongkhapa is aangebracht 
tussen: bestaan (yod pa, bhäva), uit-zichzelf-bestaan (rang bzhin, svabhäva), 
met-uit-zichzelf-bestaan (rang bzhin gyis med pa, nihsvabhâva) en met-bestaan 
(med pa, abhäva). Tsongkhapa legt uit dat wanneer Nâgârjuna het bestaan van 
de dingen verwerpt, hij het uit-zichzelf-bestaan verwerpt, de dingen kunnen 
immers niet uit zichzelf bestaan. Wanneer hij met-bestaan verwerpt, verwerpt 
hij het absolute van met-bestaan, de dingen zijn uiteindelijk met met-be-
staand, zij bestaan, maar zij bestaan met uitzichzelf.322 Het Mädhymika is 
voor hem een positief systeem, dat gencht is op de de ontwikkeling van een 
visie voor de verwerkelijking van de leegte.323 E. Napper vat dit samen: 
'Emptiness, though a negative phenomenon - a non-affirming negative (med 
dgag, prasajya-pratisedha) that is the mere absence of the object of nega-
tion, inherent existence (rang bzhin, svabhäva) - does exist, is an object of 
knowledge (shes bya, jñeya), and as such, can be realized"324 
Volgens Napper's interpretatie probeert Tsongkhapa een coherent systeem 
te presenteren, waarbij de geldigheid van de taal behouden blijft. HIJ geeft een 
interpretatie van Nagârjuna's ontkenningen, inclusief zijn verwerping van het 
zijn van de dingen. Tsongkhapa beschouwt het zijn als een weerspiegeling in 
plaats van als een empirische ervanng.325 Napper legt dit als volgt uit: voor-
dat de wezens leegte ervaren, kunnen zij geen onderscheid maken tussen 
bestaan en uit-zichzelf-bestaan. Pas wanneer de wezens leegte ervaren, ervaren 
zij dat dingen met uit-zichzelf-bestaan. Tegelijkertijd blijven de dingen in 
conventionele betekenis bestaan. Napper benadrukt het onderscheid tussen de 
empirische ervaring (het bestaan) en het ontologisch gegeven (het met uit-
320 Jeffrey Hopkins. London, 1983, p. 92 
321 E Napper, London, 1989. p. 23 
322 Ibid p. 83 
323 Ibid. p. 23. 
324 Ibid p. 23 
325 Ibid ρ 84 
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zichzelf-bestaan). Het onderscheid tussen bestaan en uit-zich-zelf-bestaan werd 
door Tsongkhapa vooral benadrukt, om nihilisme tegen te gaan. 
In that, for Dzong-ka-ba, inherent existence (svabhâva) is experientially 
coextensive with one's sense of existence (since everything appears to 
inherently exist) and the misconception with regard to it is considered to 
be what binds all beings in cyclic existence, it is clear that merely other 
systems, language, or reasoning could not be what is intended as the mea-
ning of the 'svabhâva' that Nagärjuna refutes.326 
De ervaring van de leegte is vrij van concepten en dualiteit, maar voordat 
de mediterende deze slaat kan bereiken, moet hij zich eerst een voorstelling 
daarvan maken. Om dit mogelijk te maken wordt de meditatie van inzicht 
beoefend, waarin, in de Gelugspa-traditie althans, analyse en redenering een rol 
spelen. Als bewijs dat er leegte is, maakt Tsongkhapa het onderscheid tussen 
twee vormen van uit-zichzelf-bestaan (svabhâva). Hij onderscheidt het uit-zich-
zelf-bestaan, dat object is van negatie en dat in het geheel niet mogelijk is, 
enerzijds van een uit-zichzelf-bestaan anderzijds, dat hij ziet als de uiteinde-
lijke staat van elk fenomeen. Hij baseert zich, volgens Napper327t op Nagär-
juna's Mûlamadhyamakakârikâ, hoofdstuk XV, dat als onderwerp heeft het 
onderzoek van een substantie (S. svabhâvaparîksa, svabhâva wordt hier ver-
taald als "substantie''): 
"Het ontstaan van een substantie door oorzaken en oorzakelijke voorwaar-
den is niet mogelijk 
Een substantie die ontstaan is uit oorzaken en oorzakelijke voorwaarden 
zou teweeggebracht zijn." MMK XVI, 1 
Hoe zou er een substantie kunnen zijn die teweeggebracht is. 
Want een substantie is noch teweeggebracht, noch afhankelijk van iets 
anders." MMK XV.2328 
Het ontstaan van een substantie in vers XV.2, wordt, volgens Tsongkhapa, 
enerzijds ontkend en anderzijds als de ware staat van de dingen herkend. Het 
wordt daarbij beschreven als "onveroorzaakt, niet afhankelijk van voorwaar-
326 Ibid p. 85 
327 Ibid. p. 127 
328 na sambhavah svabhävasya yuktah pratyayahetubhih/ 
hetupratyayasambhutah svabhävah krtäko bhavet// 1 
svabhävah krtako näma bhavisyati punah katham/ 
akrtimah svabhâvo hi nirapeksah paratra ca// 2 (Vert. J. M.S.) 
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den", dit zijn de de kenmerken van leegte. Maar leegte is tevens met absoluut 
of zelf-bestaand. Tsongkhapa verwijst hier weer naar de redenering van Nagär-
juna329: 
'Wanneer iets wat met leeg is bestaat, dan moet er iets anders zijn dat 
leeg is 
Maar er is mets wat met leeg is; hoe kan er iets anders zijn dat leeg is?" 
MMK XIIIJ 
"De overwinnaars330 hebben verkondigd dat leegte het verdwijnen van alle 
standpunten is. 
Maar zij noemen hen die leegte als een standpunt [letterlijk: het standpunt 
van leegte] aanhangen ongeneeslijk " MMK XIII,8^31 
Tsongkhapa probeert te vermijden "leegte" als een nieuwe entiteit te hypos-
taseren, maar slaagt daar met helemaal in, omdat hij benadrukt dat, volgens 
Nägärjuna, de leegte op een of andere manier uit-zichzelf-bestaat. Het pro-
bleem dat hier duidelijk wordt, is dat leegte, volgens Tsongkhapa, eerst door 
middel van analytisch onderzoek begrepen moet worden, voordat er van een 
spirituele ervaring sprake kan zijn. In de Lamnm Chenmo presenteert Tsong-
khapa het analytische onderzoek als een hoofdbestanddeel van de geestestrai-
ning "Ihag rnthon". Het is, volgens E. Napper, een methode om de mediterende 
de verschillende vormen van bewustzijn systematisch te leren onderscheiden.332 
Daardoor kan de mediterende zijn ervaringen toetsen aan de beschrijvingen 
zoals Tsongkhapa deze in de Lamnm Chenmo heeft gepresenteerd. Hier zien we 
dat Tsongkhapa ook bij de leer van leegte een ontwikkeling onderscheidt, een 
ontwikkeling die moet culmineren in de ervaring van inzicht in leegte. 
Opmerkelijk is dat deze positie van Tsongkhapa, op een later tijdstip, een 
punt van discussie werd. Deze discussie werd geleid door de achtste Karmapa, 
329 E. Napper London 1989. p. 130 
330 Een epitheton voor de Boeddha, hier voor alle boeddhas 
331 yady asunyam bhavet kimcit syâc chunyam api kimcana/ 
na kimcid asty asunyam ca kutan sunyam bhavisyati// 7 
sunyata sarvadrsnnäm proktá nihsaranam jinaih/ 
yesâm tu Sünyatädrstis tan asädhyän babhäsire/ 8 
332 E. Napper London, 1989 p. 126. 
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Mi sbkyod rdo rje (Mikyo Dorje, 1507-1554) 333 De discussie had niet alleen 
een filosofische, maar ook een politieke betekenis 334 Het belangrijkste punt 
in deze discussie is de positie van het pad als een spirituele ervanng Mi -
sbkyod rdo.rje achtte de spirituele ervan ng van het pad tegengesteld aan het 
pad dat aan het rationele, logische en analytische onderzoek de voorkeur gaf 
Leegte is dus een ongrijpbare, onhypostaseerbare ervaring en geen entiteit 335 
Het verschil in opvatting over de logische analyse is slechts een klein deel van 
het fundamentele probleem, namelijk de status van de alledaagse werkelijkheid 
en uiteindelijk de status van leegte zelf 336 Tsongkhapa heeft met het con-
cipiëren van de Lamnm Chenmo een duidelijke keuze gemaakt voor een leegte 
die door middel van logische analyse getest kan worden 
6.4. Conclusie. 
Door de karmatheone wordt aan de motivatie van handelen groot gewicht 
toegekend De individuele verantwoordelijkheid beperkt zich niet alleen tot het 
eigen bestaan, maar strekt zich uit naar het bestaan van anderen De band 
met de anderen wordt versterkt door de gedachte dat alle wezens in vonge 
levens vele malen "mijn moeder" zijn geweest, en het weer zullen zijn Nu is 
het moment om hun goedheid te belonen Deze gedachte moet aansporen tot 
vrijgevigheid, waardoor het mogelijk wordt verdienste uit te wisselen met alle 
levende wezens. De bedoeling is dat door deze goede motivatie er weer ver-
dienste verzameld wordt die vervolgens opnieuw opgedragen kan worden 
De trainingen van de geest, te beginnen met de meditatie over verganke-
333 Paul Williams, A note on some aspects of Μι bskyod rdo qe's critique of 
dGe lugs pa Madhyamaka in Journal of ¡ruban Philosophy, 11 1983 , Dordrecht 
Reidel Publishing Co , 1983 pp 125-145 
334 Ibid, ρ 138 Wat het politieke aspect betreft, de kritiek werd gelanceerd 
op het moment dat de Karma bKa rgyud, die op dat moment politiek machtig 
was, ten stnjde trok tegen de toenemende politieke macht van de dGelugspa, 
ten tijde van de derde Dalai Lama 
335 Dit standpunt laat zich goed baseren op Nägärjuna, MMK, XXIV, 18 
yah prafTyasamutpädah SQnyatâm tam pracaksmahe/ 
sä prajñaptir upädaya pratipat saiva madhyamäV/ 
WIJ noemen dat wat afhankelijk ontstaan is leegte, 
het is een aanduiding bij wijze van spreken en is inderdaad de weg van 
het midden 
336 Paul Williams, 1983 ρ 128 
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Iijkheid en dood, die de motivatie van handelen moeten veranderen in het 
streven naar een goede wedergeboorte, hebben als uiteindelijke doelstelling het 
bereiken van het boeddhaschap. Het gegeven dat er verschillende doelstellingen 
zijn, is niet in tegenspraak met het uiteindelijk doel. De verschillende doel­
stellingen hebben slechts een voorlopig karakter en dienen als stadia op het 
pad. We zien dat de karmatheone en de verschillende geestestraining steeds 
andere middelen en methoden toepassen om het doel te bereiken. 
Aan de basis van de geestestraining ligt een vooronderstelling, die door de 
reeds eerder vermelde uitspraak: "The root of the whole of samsara en nirvana 
is mind" wordt geformuleerd. Volgens deze uitspraak vindt men in de men­
selijke geest met alleen de wortel van lijden, maar ook die van bevrijding. 
Door de leer en vervolgens door de praxis van de leer wordt de toehoorder 
naar een fundamentele ervaring van lijden en bevrijding geleid. Van daaruit 
кал hij zich heroriënteren om dan de aard van zijn bestaan te ontdekken en 
vervolgens zijn heilsstreven te verwerkelijken. Voor de leken biedt het ver-
zamelen van verdienste voor een goede wedergeboorte een zinvolle levenstaak. 
De religieuze traditie biedt ruime gelegenheid tot het vervullen van deze ver-
plichting. 
De praktijk, van het beïnvloeden van de gang van zaken door het verzame-
len van verdienste is mogelijk doordat de werkelijkheid leeg is, dat wil zeggen 
geen eens en voor altijd vastgelegde essentie heeft. Op het absolute kentheore-
tische niveau zijn er, in tegenstelling tot de alledaagse ervaring, geen dingen 
die uitzichzelf bestaan. De dingen ontstaan slechts in afhankelijkheid van 
elkaar. Hetzelfde geldt voor begrippen als samsara, nirvana, leven en dood. 
Uiteindelijk zijn deze begrippen leeg. De geestestraimng die bestaat uit luiste-
ren, overdenken en mediteren, is erop gericht de werkelijkheid te ervaren 
zoals de leer, bij monde van de leraar, wordt geduid. Tsongkhapa heeft zich 
erop toegelegd om de leer in een zodanige vorm te presenteren dat deze 
getoetst kan worden door middel van analytisch onderzoek. Daardoor geeft hij 
uit het drietal: luisteren, nadenken en mediteren, veel gewicht aan het naden-
ken. De spirituele ervaring is, in zijn visie, het gevolg van dit analytische 
onderzoek. Zolang de werkelijkheid nog met geheel volgens de Lamnm Chenmo 
is begrepen wordt, dienen de begrippen "karma" en "blo sbyoñ" om de relatieve 
werkelijkheid te verklaren. Daann wordt uitgelegd hoe iemand de juiste levens-
vorm kan vinden en waardoor deze bepaald wordt. 
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7. De verhouding tussen dood en dharma. 
Tsongkhapa presenteert in het gedeelte over vergankelijkheid en dood de 
dood als geweld, waarbij de nadruk op de vemieting van het lichaam ligt. De 
kwetsbaarheid van het menselijk bestaan wordt van verschillende kanten beke-
ken. Het menselijk lichaam is kwetsbaar in zowel zijn fysieke als sociale 
aspecten. De dood behelst niet alleen de vernietiging van het lichaam, maar 
ook de vernietiging van alle mogelijkheden die een menselijk bestaan biedt. 
Het probleem is dat de gevolgen van alle handelingen pas tot rijping komen na 
de dood, wanneer de mogelijkheden om te handelen vernietigd zijn. Tsongkhapa 
waarschuwt dat het bestaan na de dood een bestaan in een lage existentie zal 
zijn, indien men de kans niet heeft aangegegrepen nu, in het huidige leven, 
goede voorwaarden voor een volgend leven te scheppen. 
Na nauwkeurige lezing van de Lamrim-teksten kunnen we ons de volgende 
vragen stellen. Ten eerste: Waarom wordt het probleem op deze wijze gepre-
senteerd? Ten tweede: Wat is de betekenis van dharma? Ten derde: Hoe ont-
dekt de mediterende de betekenis van dood en dharma? 
7.1. De presentatie van het doodsprobleem. 
De eerste vraag met betrekking tot de presentatie van het probleem, kan 
met een verwijzing naar de gekenschetste voorstelling van de samsära-gedachte 
beantwoord worden. In de inleiding van de Lamrim Chenmo over "sterven en 
dood" staat geschreven dat er drie vormen van geestestraining zijn. Elke vorm 
van geestestraining is afhankelijk van de visie of van het type van de persoon 
die de meditatie beoefent. De doodsmeditaties zijn bedoeld voor de personen 
met een profane of een inferieure visie op het bestaan. Een persoon van het 
inferieure type ziet de wereld als een plaats waar winst, geluk, eer en roem te 
behalen zijn en hij zal alles in het werk stellen om het tegendeel te vermij-
den. Volgens de tekst hunkert een persoon van het inferieure type naar deze 
wereldse zaken en vreest het tegendeel omdat hij niet begrijpt hoe de dingen 
in elkaar zitten. Hij denkt dat vergankelijke dingen echt en onvergankelijk 
zijn. [LRCM 117.5] 
De dood staat centraal omdat daardoor zichtbaar wordt wat de betekenis is 
van het menszijn met alle gevolgen die Tsongkhapa daaraan verbindt. In dit 
perspectief is de dood een doorgang naar een volgend bestaan. In een volgend 
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bestaan wordt met de gevolgen van de handelingen van dit en zelfs van een 
eerder bestaan afgerekend. Op weinig subtiele wijze worden de toehoorders de 
ideeën van wedergeboorte en karma ingeprent. 
De wedergeboorte- en de karma-theone zijn constitutieve elementen van 
het model dat met het begnp "samsara" aangeduid wordt. De voorstelling van 
samsara is een model, waar de preken die aan de Boeddha worden toegeschreven 
over het algemeen van uitgaan. In één van die preken staat: 
"O Bhikkhus, this cycle of continuity (samsara) is without a visible end, 
and the first beginning of beings wandering and running around, enveloped 
in ignorance (avijjâ) and bound by the fetters of thirst (desire, tanna) is 
not to be perceived"337 
Samsara is de continuïteit van geboorte en dood. Geboorte en dood zijn met 
elkaar verbonden zoals de dag met de nacht en op het einde van de nacht 
volgt weer een nieuwe dag. Dat is een uitgangspunt dat in de Lamnm Chenmo 
als vanzelfsprekend aanvaard wordt. Op basis daarvan worden de verschillende 
stadia van het pad gepresenteerd. Tegelijkertijd is samsara alles wat is veroor-
zaakt of door omstandigheden tot stand is gekomen. Het is de fenomenale 
werkelijkheid, die door de boeddhistische leer gekarakteriseerd wordt als ver-
gankelijkheid, lijden, metzelf. Als beeld van het tegendeel van samsara is er 
nirvana, dat wordt beschouwd als uitdoven en onveroorzaakt zijn 338 
In de geestestraimng voor het inferieure type wordt ervan uitgegaan dat 
het bestaan in samsara het funeste gevolg is van verkeerde keuzes die uit 
egoïstische motieven zijn voortgekomen. Daartegenover zet Tsongkhapa de 
dharma die de mens kan behoeden voor een slechte toekomst. Wat dharma 
precies inhoudt, komt hier niet ter sprake. Wat door de gedachte aan de dood 
aan de orde wordt gesteld, is de theorie van samsara, karma en wedergeboorte. 
Tegelijkertijd behoort het aanhoren van de Lamnm Chenmo met de gedachte 
aan de dood tot de dharma. Door de aandacht te richten op de dood en met 
name op de doodsangst, wordt de betekenis van de dharma belicht. Tsongkhapa 
acht het van essentieel belang dat de toehoorder zijn houding zal veranderen 
en belangstelling krijgt voor de dharma. De praxis van dharma garandeert ten 
337 Geciteerd in W.Rahula: What the Buddha taught. New York: Grove Press 
Inc., 1959. p.27. noot 1: Sam.Nik. Ill (Pali Text Society edition) III 149, 151, 
338 Abhidharmakoia, nirvana d. VI. p. 211, geciteerd in: E. Lamotte, Histoire 
du Bouddhisme Indien. Louvain, 1958 p. 45. noot 63. Шипа, VIH, 3, p. 80; Itt-
vuttaka, p. 37; Udânavarga. éd. Beckh, XXVI, 21-24 Echter met bij Nâgarjuna 
MMK XXV. 
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eerste bevrijding van de doodsangst en ten tweede een goede wedergeboorte 
met het uiteindelijke doel van bevrijding en boeddhaschap. 
7.2. Dharma. 
Wanneer we onderzoeken wat dharma eigenlijk inhoudt, stuiten we direct 
op het probleem dat het Sanskrit woord "dharma" evenals de Tibetaanse ver-
taling ervan "chos"' (uitspraak cheu) vele betekenissen hebben. De Boeddha 
noemde dharma een vlot dat men nodig heeft om de overkant van de oceaan 
van samsara te bereiken. Wanneer de overkant bereikt is kan het vlot ach-
tergelaten worden.339 
In de Geschiedenis van het boeddhisme, (Chos-'byunfi^Q die de Tibetaan 
Bu-ston in de 14e eeuw heeft geschreven, geeft de auteur tien betekenissen 
van het woord dharma (hij volgt hienn de Indische geleerde Vasubandhu): 
1. fenomeen, 2. het pad Quiste wijze om de werkelijkheid te kennen), 3. 
object van toevlucht (dit wordt ook begrepen als nirvana), 4. object van 
mentaal bewustzijn S. deugd. 6. wereldse doelstellingen (wereldse dharma) 
7. leer van de Boeddha. 8. attribuut 9. gelofte. 10. gewoonte.341 
Pabongka Rmpoche houdt het eenvoudiger: 
"By "holy dharma" we mean the transmitted and realised teaching "342 
In het kader van de Lamnm-traditie betekent dharma het onderricht van de 
Boeddha en de beoefening van het onderricht, zoals deze in de loop der eeu-
wen ontwikkeld en doorgegeven is en door de cultuur is geïntegreerd De leer 
van de Boeddha omvat verschillende methoden om het verlossende inzicht te 
verkrijgen. De Lamnm Chenmo is een dharma-tekst omdat daan η de boeddhis-
339 Geciteerd in: W Rahula, What the Buddha taught, New York: Grove Press, 
1959. ρ 11. noot 2: Majjhtma-mkäya I (Pali Text Society edition), p. 260 
340 E. Obermiller, History of Buddhism (Chos-hbyung) by Bu-ston, Heidelberg: 
O. Harrassowitz, 1931, p. 18 
341 In de inleiding van Le grand livre de la progression vers l'éveil par 
Tsongkhapa, Trad. George Dnessens. Jujuneux: Edition Dharma, 1992. p.26. 
vinden we dezelfde opsomming' "En général, dharma a dix significations. Dans 
ses Principles Rationnels d'Explication, Vasubandhu explique: Dharma signifie 
connaissable, voie, au-delà des peines, objet du mental, ménte, vie, écriture, ce 
qui advient, certitude et coutume." 
342 Pabongka, Liberation in the palm of your hand, London- Wisdom Publi-
cation, 1991.P-232. 
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tische leer effectief, d w z als een aanbod dat verandert naarmate het aange­
nomen wordt, uiteen wordt gezet, zoals deze leer door Tsongkhapa werd begre­
pen 
7 2 1 Dharma volgens de Lamnm Chenmo. 
We kunnen ons eerst afvragen wat de Lamnm Chenmo als dharma, als leer 
van de Boeddha of als heilsweg, betekent 
Het handboek "Lamnm Chenmo" behandelt de stadia van het pad Deze 




was en is nog steeds een onderwerp van studie voor de monniken Hier zien we 
dat de typologie van de visies die structuur aan de Lamnm Chenmo geeft, 
zich in de praktijk weerspiegelt De monniken die zich toeleggen op studie en 
meditatie, hebben volledige toegang tot de tekst en de uitleg van de finesses 
van de leer. Deze monniken die de titel van bla ma of dge íes dragen en de 
elite van de samenleving vormen, behoren tot degenen met de superieure visie. 
De leken hebben slechts toegang tot de leer via de monniken. Als er open-
bare lezingen gegeven worden, mogen de leken komen luisteren, maar studie 
van de tekst is voor hen praktisch onmogelijk, hoewel ook met geheel uitges-
loten Aan leken wordt de mogelijkheid geboden in dit leven voorwaarden te 
creëren voor een goede wedergeboorte, zodat zij in staat zijn in een volgend 
leven de oorzaken van samsara, in de zin van continuïteit van geboorte en-
dood, op te heffen. Een goede wedergeboorte is het gevolg van een deugdzaam 
l e v e n d Deugdzaamzijn betekent het afzien van negatief handelen en vrij-
gevigheid beoefenen. De nadruk op het afzien van neganef handelen is vnj 
groot Tsongkhapa begint in het gedeelte dat handelt over "sterven en dood" 
met uiteen te zetten wat negatief handelen betekent en wat de gevolgen 
daarvan zijn. Hij noemt dit "de nadelen van het met-gemediteerd hebben op de 
dood" Verder wordt een deugdzame levenswijze begeleid door religieuze han-
delingen, waarbij steeds vrijgevigheid aan monniken en kloosters wordt be-
tracht De mens van het inferieure type leert om te gaan met de beperkingen 
die bij het menszijn behoren en houdt op infeneur te zijn. De gedachte van 
343 Pabongka Rinpoche, Liberation in the palm of Your hand Boston: Wisdom 
Publication, 1991 p. 7 Inleiding van de vertaler Michael Richards: "Although 
generally in the monastic curnculum the Lamnm is not taught to the monks 
until quite late in their careers, it is often the first teaching given to Wes-
terns " 
344 Alleen de deugd is bereid om Elckerlyc in de dood te vergezellen 
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het verzamelen van verdienste speelt hierbij een belangrijke rol. De monniken 
herinneren de leken eraan dat hun bestaan eindig is en voeren op hun kosten 
rituelen uit waardoor de leken verdienste verzamelen voor een gunstige weder-
geboorte. Een vorm van "spiritueel materialisme" is hier niet vreemd aan. Er 
wordt een boekhouding gevoerd waarbij debet en credit van verdienste tegen 
elkaar worden afgewogen. Het is ten slotte nog mogelijk om de verdienste die 
verzameld wordt over te dragen: in het mahäyänaboeddhisme speelt het werken 
voor het heil van alle levende wezens een belangrijke rol. Met de overdracht 
van verdienste wordt daarop geanticipeerd. 
De kennis van de Lamrim Chenmo als volledige heilsweg was in Tibet aan 
monniken in kloosters voorbehouden. De kloosters waren de religieuze centra 
van Tibet. Zij waren verantwoordelijk voor de zuiverheid van de leer. In de 
Gelugspa-kloosters stond de studie van de Lamrim Chenmo als toetssteen 
garant voor de zuivere interpretatie, kennis en overdracht van de leer. 
7.2.2. Het sMon.lam-festival. 
Er zijn echter verschillende andere methoden om door middel van een 
deugdzaam leven een goede wedergeboorte voor te bereiden, die niet ter sprake 
komen in de Lamrim Chenmo. Verdienste-gevende activiteiten worden ook 
aangeboden in de vorm van rituelen die ingebed zijn in festivals.345 Deze 
festivals worden in de gemeenschap georganiseerd aan de hand van de kalen-
der. Het verzamelen van verdienste door deelname aan het festival dient op in-
dividueel niveau een goede wedergeboorte, maar op collectief niveau dient het 
de voorspoed in de samenleving. Hoewel voor Tsongkhapa een deugdzaam leven 
het monniksleven betekende, anticipeerde hij op de religieuze behoefte van de 
leken en organiseerde, voor de eerste keer het sMon-lam festival. 
345 Eva. K. Dargyay, "Merit making and ritual aspects in the religious life of 
Zanskar (West Tibet)", in: Karma and rebirth: post classical developments. 
Ronald W. Neufeldt ed. New York, 1986. p. 179-80. Tib. dge.ba.bsag.pa, ver-
dienste verzamelen. 
H. Richardson, Ceremonies of the Lhasa Year, London: Serindia Publication, 
1993. Een ooggetuige-verslag van de belangrijkste festivals zoals die in Lhasa, 
voor 1959, plaatsvonden, inclusief het sMon.lam festival. 
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In de biografie van Tsongkhapa, vertaald door R. Kaschewsky, wordt be-
schreven wat de aanleiding was voor het organiseren van het sMon.lamfesti-
val.346 Toen Tsongkhapa in zijn 52ste levensjaar de regentijd in Sera chos,-
sdins doorbracht sprak de bodhisattva ManjuSn tot hem: 
"Wenn man die Gotteshauser des Jo.bo347 in Lhasa als Verehrungs- und 
Glaubensobject erneuere und dann die jahreszeitlichen Wunder-Opfer dar-
bringe, so sei dies von grossem Heil für die Lehre und fur die Wesen. "*"· 
Daarop besloot Tsongkhapa het sMon Lam gebedsfestival te organiseren. Er 
stonden in Lhasa twee tempels, de tempel 'Phrul.snan met het grote Jo.bo-
(boeddha-) beeld en de Ramoche met het kleine Jo.bo-beeld. Koning 
Sron bisan sgam po (c. 640 n.C ) had opdracht gegeven om beide tempels te 
bouwen ter ere van de beide Jo bo-boeddhabeelden die uit India afkomstig 
waren. Volgens de biografie van Tsongkhapa waren deze tempels vervallen. Er 
huisden nog wel monniken, maar die verwaarloosden de erediensten. Nadat 
vorst Nam.kha'.bzan.po uit sNe'u bij Tsongkhapa op bezoek was geweest en hij 
van het voornemen om een festival te organiseren had gehoord, bood hij aan 
de kosten van de herstelwerkzaamheden op zich te nemen, zodat de tempel-
ruimtes weer voor het gebed en het offer konden dienen Na de regenretraite 
verzamelde Tsongkhapa een groot aantal monniken en leken om hen van zijn 
plan om een gebedsfestival te organiseren, deelgenoot te maken. Tsongkhapa's 
lekenvolgelingen uit Amdo, Khams, dBus en andere streken zorgden voor ma-
teriele benodigdheden. Hij gaf zijn leerlingen in Lhasa instructies voor de 
voorbereidingen. Aan kunstenaars gaf hij opdracht de twee tempels te verfraai-
en. Tevens zorgde Tsongkhapa ervoor dat de gebruikelijke offergaven daad-
werkelijk aanwezig waren. 
Het jaar daarop in zijn 53ste levensjaar, in 1409 nC, vertrok Tsongkhapa 
naar de hoofdstad Lhasa voor het eerste grote gebedsfestival, dat vijftien 
dagen in de eerste maand van het nieuwe jaar duurde.349 Elke ochtend werd er 
346 R. Kaschewsky, Das Leben des Lamaistische Heiligen Tsongkhapa Blo.-
bzan.grags.pa (1357-1419). Wiesbaden: O. Harrassowitz, 1971. p.158-169 
347 jo.bo, edele, hier wordt de Boeddha bedoeld. 
348 R. Kaschewsky. p. 158 
349 Ibid.p. 164. Volgens G. Tucci, Die Religions of Tibet, London: Routledge & 
Kegon Paul,1980 p. 149, vindt het sMon lam festival van de vierde tot de 
vijfentwinsugste dag van de eerste maand plaats. H. Richardson, Ceremonies of 
the Lhasa Year, London. Senndia Publications, 1993. Het Nieuwjaars festival 
duurt 27 dagen, op de derde dag worden de voorbereidingen getroffen voor het 
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een jätaka, een verhaal over één van de vorige levens van de Boeddha verteld, 
uit de Jätakamäla van Äryasura, dat door monniken en leken werd 
aangehoord.350 ' s Middags kwam Tsongkhapa zelf en zegende de offers door 
middel van meditatie, dhârânî's (lange formules) en mudra's (handgebaren). Het 
offer voltrok zich in overeenstemming met de richtlijnen zoals die in de 
sütra's en tantra's zijn vastgelegd. Volgens de biografie van Tsongkhapa wer-
den er vele boeddhas en bodhisattvas tijdens het festival waargenomen. 
Volgens Tucci is het sMon.lam festival voortgekomen uit een inheems pre-
boeddhistisch feest, dat gevierd werd om de kwade machten uit te drijven die 
zich in het afgelopen jaar hadden verzameld.351 De jaarwisseling is altijd een 
kritiek moment voor de gemeenschap geweest omdat de negatieve krachten 
van het afgelopen jaar dan naar de oppervlakte komen. Door gemeenschap-
pelijke inspanning kan het kwaad afgewend worden. Het verzamelen van ver-
dienste door gemeenschappelijke inspanningen van de monniken en leken ging 
nu centraal staan. De preboeddhisrJsche religiositeit werd geïntegreerd in de 
karmaleer. De gedachte dat de verdienste eerst individueel verzameld en ver-
volgens overgedragen (Skt. parinamana) moet worden voor het heil van alle 
levende wezens kreeg een centrale betekenis.352 Het morele voordeel verkregen 
uit de deelname aan de rituelen brengt welvaart voor de gemeenschap met 
zich mee. 
Het nieuwjaarsfestival zoals het tot 1959 in Lhasa werd gevierd, is een 
uiterst complexe serie van openbare en privé vieringen en voorschriften. Voor-
dat er sprake is van vieringen moeten eerst de kwade krachten uitgedreven 
worden. Daarvoor wordt gedurende de gehele dag een rituele dans (lha 'cham) 
uitgevoerd, door de monniken. In feite markeert deze dag de afsluiting van het 
oude jaar. 353 
Het festival is een gemeenschappelijk feest waarvan zowel monniken als 
leken deelnemen. De monniken zijn belast met het uitvoeren van de rituelen. 
gebedsfestival en op de 25ste dag afgesloten met de uitnodiging aan Maitreya. 
De Vijfde Dalai Lama heeft de definitieve vorm aan het Nieuwjaars- en sMon-
lam festival gegeven. 
350 R.Kaschewsky. p. 164. 
351 G. Tucci, The Religions of Tibet, London: Routledge & Kegan Paul, 1980. 
p. 149 
352 Ibid. p. 147 
353 H. Richardson, Ceremonies of the Lhasa Year, London: Serindia Publica-
tions, 1993. p. 11 
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De functie van deze rituelen is zowel het heil van het individu als het welzijn 
van de gemeenschap te verzekeren. De taak van de leek beperkt zich er met 
alleen toe toeschouwer te zijn van de muelen Hij maakt het, ten eerste, 
mogelijk dat het festival plaats kan vinden. HIJ verschaft de materiële voor-
waarden Zo zorgt hij ervoor dat de plaats van het festival in orde is en dat 
er offergaven aanwezig zijn. Volgens de biografie van Tsongkhapa betaalde 
vorst Nam.kha' bzan.po uit sNe'u de kosten van de restauratie van de tempel 
en zorgden de lekenvolgehngen van Tsongkhapa voor de benodigde materialen 
voor het offer aan de boeddhas. Ten tweede heeft de leek vertrouwen in de 
heilzame werking van het festival. Het is heilzaam omdat het volgens de voor-
schriften van de dharma gebeurt. Door de religieuze daden (zoals het vereren 
van de Boeddha, de dharma en de sangha, met de klok mee rond de tempel 
lopen) verzamelt de leek met alleen verdienste voor een betere wedergeboorte 
met het oog op bevrijding, maar draagt hij bij aan de welvaart en het welzijn 
van de gemeenschap. De leken leren door vrijgevigheid zich te onthechten. 
Door zijn actieve deelname aan het ntueel bevestigt de leek zijn geloof in de 
Dne Juwelen (boeddha, dharma en sangha). 
Door de participatie aan het festival van zowel monniken als leken is er 
sprake van een uitwisseling van doelstellingen die door de dharma wordt ge-
structureerd. De monniken werken, volgens het Mahäyäna, voor het heil van 
alle wezens. De leken die nog met in staat zijn zich te onthechten streven 
hun eigen heil na, door hun geloof aan de Dne Juwelen te demonstreren. De 
verdienste die gegenereerd wordt door de participatie aan het festival komt de 
samenleving ten goede. Het monnikschap en de lekenwereld ontmoeten elkaar 
en bevestigen op deze wijze hun sociale eenheid 354 
Tsongkhapa maakte van het traditionele exorcisme een ntueel voor het 
verkrijgen van verdienste en de uitwisseling daarvan. Zowel de Sangha als de 
leken dragen hun verdienste op aan de gemeenschap, zodat voorspoed in de 
samenleving zich kan continueren. Het is tevens mogelijk de in het heden 
vergaarde verdienste in de toekomst te genieten Want het is echter met alleen 
het nieuwjaar dat gevierd wordt. Het doel van het festival is, volgens de bio-
grafie van Tsongkhapa, zoveel mogelijk verdienste te verzamelen om in de 
toekomst boeddha Maitreya te ontmoeten en: "so des guten Schicksals der 
354 G Tuca 1980. ρ 150 
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Erlösung teilhaftig zu werden "355 
Volgens de mythe verblijft de toekomstige boeddha Maitreya nu nog in 
Tusita, de hemel waann alle boeddhas verblijven voordat zij in deze wereld 
verschijnen Tegelijkertijd is de gedachte aanwezig dat de leer van Sakyamum 
aan het verdwijnen is De tijden zijn duister Er dreigt hongersnood, ziekte en 
oorlog De leden van de gemeenschap doen er goed aan zich nu voor te berei-
den op de komst van Maitreya Zij kunnen proberen zijn komst te bespoedigen, 
of ernaar streven dat zij herboren mogen worden in de periode dat Maitreya in 
deze wereld verschijnt 356 Door deelname aan de feestelijkheden van de 
sMon lam festival wordt er verdienste verzameld voor de komst van Maitreya, 
maar ook voor een goede wedergeboorte, eventueel zelfs in Tusita bij Maitreya 
en voor bevnjding in zijn aanwezigheid Tegelijkertijd moet, door het sMon lam 
festival, de wereld een plaats worden waann men veilig kan leven en de dhar-
ma kan beoefenen 357 
Uit de biografie van Tsongkhapa wordt duidelijk dat Maitreya zich op 
verschillende wijzen in het leven van Tsongkhapa gemanifesteerd heeft Ten 
eerste was er de Ieraar Maitreya(nâtha), die volgens de Tibetaanse traditie 
355 Ibidp 169 
356 G Tucci London, 1980 ρ 152 A Sponberg & H Hardacre eds , Maitreya, 
the Future Buddha New York Cambridge University Press, 1988 In deze 
bundel wordt de rol van Maitreya boeddha in het Tibetaans boeddhisme helaas 
buiten beschouwing gelaten Maar uit de meeste bijdragen is af te leiden dat 
de figuur van de toekomstige boeddha, hoewel niet dominant toch altijd aan­
wezig is In de analyse van de mythe van Maitreya, ncht Jan Nattier, (ρ 23-47) 
zich op het thema van de ontmoeting tussen de gelovige en Maitreya Waar en 
wanneer de ontmoeting zal plaatsvinden, is met eenduidig Zij heeft vier alter 
natieve versies ontdekt 
1 hier/nu in deze versie verwacht de gelovige Maitreya tijdens zijn leven te 
ontmoeten 
2 hier/later de gelovige verwacht Maitreya in een volgende wedergeboorte in 
deze wereld te ontmoeten 
3 daar/nu. de "visionaire" recensie van de mythe, waann de gelovige streeft 
naar een onmiddelijke ontmoeting met Maitreya, die m Tusita verblijft 
4 daar/later de gelovige streeft ernaar wedergeboren te worden in Tusita, na 
zijn dood 
In Tibet spelen al deze alternatieven eveneens een rol en afhankelijk van de 
voorkeur van de leraar wordt een van deze aspecten benadrukt 
357 Het eerste in Nederland gestichte dGelugspa centrum draagt de naam 
"Maitreya Instituut" 
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Asanga inspireerde tot het schnjven van vijf werken,358 Ten tweede manifes-
teerde de boeddha Maitreya zich in een visioen. 359 Tsongkhapa herstelde de 
tempel van rJin-phyi die aan Maitreya gewijd was, in ere.360 Naar aanleiding 
daarvan schreef hij een lofzang op Maitreya, met de titel de "Diadeem van 
Brahma" 361 
7.2.3. De onthulling van de dharma. 
De dharma wordt onthuld en bevestigd in de uitwisseling tussen leken en 
monniken, welke plaatsvindt in het ritueel. Door middel van het ritueel wordt 
de zin en de betekenis van de dharma als betrokkenheid op de samenleving en 
als perspectief op de werkelijkheid aangetoond. Doordat beide partijen, leken 
en monniken, actief hun aandeel leveren, constitueert de werkelijkheid zich op 
de wijze waarop deze door het ritueel wordt voorgesteld. Door het sMon.lam-
festival knjgen WIJ een beeld hoe de werkelijkheid wordt geduid. In het 
sMon.lam fesnval, oorspronkelijk een preboeddhisusch feest, vinden we ele-
menten terug van het offer ten behoeve van de purificatie van de leefwereld. 
De mythe van de toekomstige boeddha Maitreya vervangt de preboeddhis-
tische mythen. Dit fenomeen kennen we al uit het oude Indische boeddhisme, 
zoals in de Singalovâdasuttânta de Vedisene verering van de zes windstreken 
op boeddhistische wijze geïnterpreteerd wordt. 362 Síngala had zijn vader op 
zijn sterfbed beloofd elke ochtend het ntueel van de zes windstreken uit te 
358 Ibid p. 80. 
359 Ibid. p. 127. 
360 Ibid. p. 121 
361 Ibid p. 128. (noot 121: In seinem gSuñ-'bum: TT 6030); 
"Brahma' diadem, a praise of Maitreya." transi, by. R. Thurman, ed. in Ufe 
& Reaching* of Tongkapa. Dharamsala. LTWA, 1990 p. 198-206. 
362 The Dtgha Nikäya. Vol. Ill J. Estlin Carpenter ed., London: Oxford Uni-
versity Press, 1911. XXXI. Smgälaväda-Suttanta p. 180-194 
A Matsunaga, The Buddhist Philosophy of Assimilation. Tokyo: Peter Brogren, 
The Voyagers' Press, 1969. p. 29. "This teaching was merely part of the skilful 
means (upäya) utilized to turn the thought of the wordlings to the ideal of a 
better life." 
In het Lotussütra verwijst de term 'upäya' naar de leer die door de Boeddha 
gepredikt wordt om aan de spirituele zwakheid van de mensen tegemoet te 
komen; 'upäyakauSalya', handigheid in methoden is de kracht van de Boeddha 
om zijn gehoor, afhankelijk van hun aanleg, op het juiste pad te knjgen. J.A. 
de Breet, "The Concept upäyakausatya in the Astasähasnkä Prajnapäramitä" 
in WZKS 36 (1992). p203-216. p. 206 nt. 20 
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voeren. De Boeddha zag hoe hij op een ochtend het ritueel uitvoerde en hij 
merkte op dat dit niet de juiste wijze van verering was Voor Síngala was dat 
de reden te vragen hoe de zes windstreken dan wel vereerd moesten worden 
Eerst wordt door de Boeddha goed gedrag aan de orde gesteld zodat Síngala na 
zijn dood in een hemelse wereld herboren zal worden 363 Vervolgens wordt de 
betekenis van de zes windstreken uitgelegd de ouders zijn als het oosten, de 
leermeesters als het zuiden, vrouw en kinderen zijn als het westen, vrienden 
en bekenden zijn ais het noorden, bedienden en werknemers als de nadir en 
religieuze leraren en brahmanen als de zenith. Het zijn de intermenselijke 
verhoudingen in de samenleving waaraan de goede huisvader zijn respect moet 
betuigen. Het onderricht geeft aan wat het juiste gedrag van de leek moet 
zijn. Een goede samenleving is gebaseerd op vrijgevigheid, vriendelijke woorden 
en goed gedrag 364 DOOT het dagelijkse ritueel van de verering van de wind-
streken bleef Síngala zich de boeddhistische ethiek herinneren. 
Vrijgevigheid maakt het ritueel als uitwisseling mogelijk. Vrijgevigheid is 
daarom de basis van moraliteit en heeft verdienste tot gevolg. Tsongkhapa 
heeft het oude gebruik van het uitdrijven van de kwade machten een nieuwe 
betekenis gegeven In het offerritueel vindt de uitwisseling plaats tussen het 
profane en religieuze, tussen de leken en de sangha, maar ook tussen het 
verleden en de toekomst. De toekomst is met meer alleen afhankelijk van de 
wetmatigheid van het karma Door de mythe van de toekomstige boeddha Mai-
treya wordt het handelen in de eerste plaats gericht op de ontmoeting met 
Maitreya, met het doel de bevrijding te ervaren aan zijn voeten. 
"You Maitreya who free all beings with Your love. 
Are the refuge served with devotion again and again! 
Swiftly, swiftly come and be my spiritual fnend 
In the Universal vehicle in all my lives! 
Before You, who constantly look out 
For all beings with Your great love, 
If they remember Your excellence with mind of faith, 
363 Ibid. DN. p. 181. "Kayassa bhedâ param maraña sugatim saggam uppajjati 
364 Ibid.DN. xxxi 34. p. 192 "Dänan ca peyya-vajjañ ca, attha-canyä ca" 
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Daily You will come to them¡365 
Tegelijkertijd maakt de mythe het mogelijk om de actuele situatie te be-
grijpen, in termen van moraliteit en verdienste, in termen van zijn en worden, 
maar ook van individu en gemeenschap. De wens naar bevrijding en de wens 
Maitreya te zien en zijn komst te bevorderen zijn geen individuele zaken, maar 
een zaak van algemeen belang, zoals bij het sMon.lam festival tot uiting komt. 
Dharma als traditie ontkent het gegeven van de dood niet, maar biedt de 
leek als individu en als lid van de gemeenschap ruime mogelijkheden om in het 
aangezicht van de dood zijn leven zin en vorm te geven. Aan de hand van de 
mythe van Maitreya worden de mogelijkheden van wedergeboorte en bevrijding 
onderzocht en nagestreefd. Maitreya is niet de enige of centrale figuur, er zijn 
nog vele andere boeddha-aspecten die daarvoor in aanmerking komen. Het 
Tibetaans boeddhisme kent talrijke boeddhafiguren, die een reddende en een 
helende taak hebben. De boeddhistische werkelijkheid als leefwereld wordt zeer 
concreet voorgesteld. Deze concreetheid wordt vreemd genoeg mogelijk gemaakt 
door het abstracte begrip "leegheid", zoals dit begrip door de dharma als leer 
wordt uitgelegd (zie hoofdstuk 6.3). Alles wat is, ontstaat in afhankelijkheid 
van iets anders. Het is niet mogelijk dat er een aanwijsbare, onveranderlijke 
entiteit bestaat. Daarom worden de dingen "leeg" genoemd. De ontelbare boed-
dhas, die het Tibetaans boeddhisme kent, zijn daarom niet verschillend van 
leegheid. Dat is de reden dat in de dharma als traditie ontelbare boeddhas 
hun activiteiten kunnen ontplooien. Zulke voorstellingen worden niet gehinderd 
door een idee van substantiële bepaaldheid. De vaststelling dat de werkelijkheid 
leeg is, betekent dat de pluriformiteit van zijnden niet vastgelegd, maar aan 
verandering onderhevig is. Op grond daarvan is het mogelijk allerlei Strategien 
en voorstellingen te ontwikkelen, opdat leken de dharma zullen ontdekken. De 
dharma wordt ontdekt wanneer de mens zich heroriënteert op de bron van het 
zijn/nietzijn. De religieuze activiteit van heroriëntering wordt mogelijk ge-
maakt door de uitwisseling die plaatsvindt in het festival. De aandacht voor 
de dood en wedergeboorte keert in het feest terug, zodanig dat het bestaan los 
komt te staan van zijn wereldse bedoelingen. Tegelijkertijd krijgt de levens-
vorm daarin haar betekenis. 
365 R. Thurman, ed., Ufe ά Teachings of Tsongkhapa. Daramsala: LTWA, 
1982, uit: Brahma's Diadem, A Praise of Maitreya. p. 203 
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7.3. De dharma ab traditie. 
De betekenis van het begrip dharma is in Tibet zeer breed. Tegelijkertijd 
wordt toch de dharma die het dagelijks leven bepaalt als een eenheid be-
schouwd. R.B. Ekvall formuleert dit als volgt: 
"In the Tibetan formula which cites Chos.gcig (religion one or oneness of 
religion) as one of the criteria for determining the characteristics of a 
Tibetan, that criterion is stretched with great tolerance to include the 
Bon.po as 'nang pa' (within ones).... Much of the culture is based on unity 
of belief."366 
Deze eenheid van betekenis biedt meer dan alleen bescherming tegen doods-
angst. De dharma wekt een vertrouwdheid op met de leefwereld en een ver-
trouwen in wat er zich na dit leven zal voltrekken. Daarom is het enerzijds 
opmerkelijk dat Tsongkhapa in het hoofdstuk over vergankelijkheid en dood, 
uitgaat van een gebrek aan besef van dharma op individueel niveau. Is de 
breuk tussen dharma en dood als crisismoment wel zo groot als Tsongkhapa 
zich voorstelt? Het staat onomstotelijk vast dat Tsongkhapa een diepgaande 
analyse geeft van het denken, voelen en handelen, dat de mens bepaalt. Daar-
om pleit hij voor het monniksleven, dat voor hem een garantie voor een zuiver 
leven biedt, een leven volgens de dharma. Anderzijds lijkt de dharma met zijn 
rituele aspecten ingebed in de cultuur zo vanzelfsprekend te zijn, dat het bijna 
onmogelijk is aan de dharma te twijfelen. In deze levensvorm is de dood een 
teken die naar de dharma verwijst. Het is echter voor leken onmogelijk zich 
met volle toewijding aan de eisen van onthechting te wijden. Leken zijn ver-
bonden met hun familie en behoren hun maatschappelijke verplichtingen na te 
komen. 
De dharma als traditie biedt de leken, wier verplichtingen in strijd zijn 
met de boeddhistische idealen, vele mogelijkheden om verdienste te verwerven 
voor een gunstige wedergeboorte waarin het streven naar bevrijding mogelijk 
zal zijn. Dit betekent een verlangen naar een wedergeboorte als mens, zelfs als 
366 R. Ekvall, Religious observances in Tibet: Patterns and function, Chicago: 
University of Chicago Press, 1964. p. 50. Ekvall werkte, met tussenpozen tussen 
1926 - 1941, ruim acht jaar in Tibet als missionaris. Na WOU studeerde hij 
antropologie. Het materiaal uit zijn werk is, in eerste instantie, gebaseerd op 
persoonlijke observaties, en herzien na discussie en toelichting van vier geleer-
de lama's: Thubten Jigme Norbu, Dachen Rinpoche, Trinlay Rinpoche en Dez-
hung Rinpoche. 
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man, waardoor men monnik kan worden. Naar een wedergeboorte in een hemel 
of in een zuiver land zoals Tusita (T. dGa'.ldan) waar Maitreya verblijft, of in 
SukhavatÏ (T bDe ba.can) het zuivere land van Amitâbha en Avalokitesvara. 
Het verlangen wordt opgewekt door het vertrouwen en het geloof in het 
gepresenteerde model van wedergeboorte. Verlangen en vertrouwen zijn twee 
aspecten van de motivatie voor het streven naar een goede wedergeboorte Het 
problematische in de leer van wedergeboorte is dat nu met zozeer de mogelijk-
heid van de bevrijding van deze kringloop de nadruk krijgt, maar de moge-
lijkheid van een aangenaam volgend bestaan, hetgeen het gevolg is van het 
zich onthouden van slechte daden Door de nadruk op de leer van karma, de 
leer van daad en vergelding, en het verzamelen van verdienste te leggen, knjgt 
de wedergeboorte de vorm van vergelding. Echter de dreiging van een slechte 
wedergeboorte blijft altijd aanwezig. Door de mythen worden menselijk bestaan 
en samsara één en hetzelfde. Tegelijk duiden zij op een zin en een betekenis 
van het menselijk bestaan 367 
73 1 De functie van geloof en vertrouwen 
Een ander aspect dat typerend is voor de Lamnmtraditie is het geloof en 
vertrouwen dat men in de leraar moet hebben. Want via de overdrachts-traditie 
die zich baseert op de Indische overlevering, staat de leraar in verbinding met 
de historische Boeddha en andere boeddhas. Door zijn meditatie-ervanng, waar-
door hij de essentie van de leringen begrepen heeft, vertegenwoordigt en be-
lichaamt de leraar de wijsheid van de historische Boeddha en alle andere 
boeddhas De leraar waarborgt de continuïteit van de traditie, als symbool van 
de wijsheid die hij doorgeeft. In de Lamnmteksten wordt uitgebreid aandacht 
besteed aan het ontwikkelen van geloof en vertrouwen in de Ieraar, die als de 
Boeddha moet worden beschouwd. Het geloof in de leraar moet eerst worden 
opgewekt voordat het onderricht begint. Het is dit vertrouwen waardoor de 
authenticiteit van de ononderbroken traditie wordt bevestigd Tevens is het 
opwekken van vertrouwen een onderdeel van het onderricht. Het benadrukken 
van de noodzaak van geloof en vertrouwen in de traditie gaat vooraf aan de 
doodsmeditaties In deze doodsmeditaties worden de verschrikkingen van ster-
ven en dood besproken en de dharma als redding uu de doodsnood aangereikt. 
367 Thubten Jigme Norbu & Colin Turnbull, Tibet, its history, religion and 
people London: Chano & Windus, 1969 In het eerste hoofdstuk vertelt Thub-
ten Jigme Norbu, de broer van de veertiende Dalai Lama, over de mythe van 
het ontstaan van de religie en geschiedenis van Tibet ρ 17-33. 
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De dharma is de leer van de Boeddha in al zijn aspecten De doodsmeditaties 
confronteren de toehoorder met het existentiële probleem van de gebrekkigheid, 
kwetsbaarheid en eindigheid van zijn bestaan, maar tegelijkertijd wordt dit 
probleem door zijn geloof gecompenseerd en de aandacht verlegd naar de 
mogelijkheden die de dharma biedt. Het geloof en het vertrouwen bieden 
oriëntatie, veiligheid en bescherming Er wordt ook over "toevlucht nemen" 
gesproken De leraar is bemiddelaar en biedt toegang tot de Boeddha, de 
dharma en de sangha 
Het nut van het nemen van toevlucht komt in de Lamnm Chenmo pas na 
de doodsmeditaties en de slechte wedergeboortes aan de orde, maar vóór het 
ondemcht in de karmaleer als daad en vergelding In de dharma als religieuze 
traditie is men bekend met het nemen van toevlucht Het geloof en het ver-
trouwen in de dharma geven moed om de onvermijdelijkheid van de dood onder 
ogen te zien De doodsmeditaties van Tsongkhapa hebben onder andere (we 
laten de andere tradities nu buiten beschouwing) daartoe bijgedragen dat de 
dood m het dagelijkse leven in Tibet een belangrijke plaats inneemt Men is 
vertrouwd met de gedachte dat de dood een overgang is naar een ander be-
staan. Het vertrouwen in de dharma waarborgt als het ware een gunstig per-
spectief De keuze voor de dharma is van te voren al veilig gesteld door de 
traditie De vanzelfsprekendheden van de cultuur worden met ter discussie 
gesteld, maar er wordt van deze vanzelfsprekendheden gebruik gemaakt. Daann 
wordt de betrokkenheid van de dood op het leven zowel benadrukt als in het 
leven geïntegreerd 
Hoe de dharma de dood een plaats geeft wordt duidelijk wanneer we de 
functie van geloof en vertrouwen in het onderzoek betrekken In de Abhidhar-
ma scholen is geloof één van de vele functies die de geest vergezellen.368 in 
de äiksä-samuccaya van £äntideva is er sprake van de voortdurende beoefening 
van geloof en vertrouwen 369 Door het geloof komt de toehoorder tot het 
juiste pad of voertuig en zo ontwikkelt hij vertrouwen in de verschillende on 
derwerpen van de leer De Lamnm biedt de mogelijkheid dat doel te bereiken 
en heeft daartoe de verschillende stadia ontworpen opdat het pad voor iedereen 
368 S caitaisika, P. cetasika. Visuddhi Magga tabellen. 
369 Dr Ρ L Vaidya ed Darbhanga- Mithila Institute, 1961 ρ 168, 
Translated by Cecil Bendali and W H.D Rouse, Delhi. Motilal Banarsidass, 
1971, p. 283 
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toegankelijk wordt. 
In hoofdstuk 5 is uiteengezet dat volgens Vasubandhu in de Abhidharmakosa 
Г 1 de wil of intentie (cetanap^O karma veroorzaakt. Het karma wordt door 
de mond en het lichaam, dus in feite met taal en handelingen uitgevoerd.371 
We zien nu dat vertrouwen de geesteshouding verandert ten opzichte van het 
object van vertrouwen en daardoor ook de motivatie van het gedrag en de 
daden die daaruit voortkomen. In feite wordt er beweerd dat vertrouwen ster­
ker is dan de gevolgen van vroeger karma. De mentaliteitsverandering die 
door het vertrouwen in gang wordt gezet, heeft het karakter van een bekering. 
De mogelijkheid van bekering wordt bij elk menselijk wezen verondersteld. 
Bekering wordt bij Tsongkhapa geïnitieerd door de gedachte aan de dood, 
waardoor de betrokkenheid op de werkelijkheid verandert. De betrokkenheid 
wordt opnieuw geïnterpreteerd en er worden nieuwe doelstellingen gekozen. Het 
proces van bekering vangt aan met de doodsmeditaties en eindigt met het 
boeddhaschap. 
Uit het feit dat bevrijding bij Tsongkhapa op het zien van de leegte geba-
seerd is, kunnen we opmaken dat er een onderscheid bestaat tussen een boed-
dhisme als bevnjdingsleer, waan η het inzicht in de leegte een centrale plaats 
inneemt en een boeddhisme waarin de nadruk wordt gelegd op het creêeren van 
goede voorwaarden waardoor men naar bevrijding kan streven. Bij de laatste 
vorm staan begrippen als geloof en vertrouwen centraal. Het verzamelen van 
verdienste voor de gunstige wedergeboorte in een goede familie is het doel372. 
Wanneer de gunstige voorwaarden aanwezig zijn kan alsnog naar bevrijding en 
boeddhaschap gestreefd worden Een alternatief wordt geboden door te streven 
naar een wedergeboorte in Tusita, de hemel waar Maitreya verblijft. Daardoor 
is het streven naar een goede wedergeboorte geen apart doel, maar slechts een 
stadium op het pad naar het boeddhaschap. 
Er is al eerder, in hoofdstuk 3, opgemerkt dat de tekst van Ausa waarop 
Tsongkhapa zich beroept, slechts aandacht heeft voor het einddoel, namelijk 
het inzicht in de leegte, terwijl Tsongkhapa grote waarde hecht aan de betrok-
370 Vasubandhu, Abhidharmakosa. trad. L. de la Vallèe Poussin, Pans 1924, 
IV, lb. 
371 Ibid cetanä tatkrtam ca tat/ 
372 Bruce Matthews, "Post-Classical developments in the conceptes of karma 
and rebirth in Theraväda Buddhism." in Karma and Rebirth, ed. Ronald W. Neu-
feldt New York, 1986: p. 123-143 nt. 14: M. Spiro, R.F. Gombnch and others 
therefore distinguish between mbbamc and kammic Buddhism. 
159 
kenheid op het menselijk bestaan, als basis voor het verwerven van dit inzicht 
Tsongkhapa wil het doel toegankelijk maken voor iedereen Daarom presenteert 
hij een pad met verschillende stadia. 
Voor Tsongkhapa is wedergeboorte een vanzelfsprekend gegeven. Dienover-
eenkomstig kan hij de stadia van het pad zich over verschillende levens laten 
uitstrekken. De kern van deze gedachte is, dat men tijd nodig heeft om de in-
tentie voor het handelen te veranderen. De doodsmeditatie maakt een begin 
met de beïnvloeding van het wereldbeeld. Daardoor кал via de verandering van 
het wereldbeeld na enige tijd een volledige mentaliteitsverandering optreden 
De dharma maakt duidelijk wat de wereld is en hoe samsara, de continuïteit van 
geboorte en dood, begrepen dient te worden. De nadruk wordt met op het 
doorbreken van de continuïteit gelegd, maar op de mogelijkheden binnen de 
samsara. Het leven met de normen van de dharma biedt een relatieve veiligheid 
en zekerheid. Buiten de dharma doen zich afschuwelijke taferelen van sterven, 
dood en wedergeboorte voor. De spanning tussen wat wel en geen dharma is, 
wordt echter geformuleerd vanuit het perspectief van dharma zelf. Daardoor 
structureert dharma de semantische en symbolische ruimte waarbinnen geboorte 
en dood zich afspelen. 
7.3.2. De transformatie van samsara. 
Het model van het bestaan, samsara, de continuïteit van geboorte en dood, 
wordt weergegeven door "het rad van het worden" (bhavacakra). Aan de ingang 
van bijna elke Tibetaanse tempel wordt het rad, dat door het monster van 
vergankelijkheid wordt vastgehouden, afgebeeld.373 Met dit beeld worden alle 
vormen van het gehele bestaan weergegeven. De continuïteit van geboorte en 
dood wordt negatief gewaardeerd. Het bestaan wordt als zeer nskant en on-
veilig beschouwd Het is dwaasheid om in deze kringloop met zijn wereldse 
zaken vrede en geluk te zoeken. Dat is de boodschap die zowel door de voor-
stelling van samsara als de doodsmeditaues wordt gegeven. Het is de opgave 
van de leek en ook van de gewone monnik juiste voorwaarden te scheppen om 
in één van de volgende levens een gunstige wedergeboorte te verdienen. Dit 
streven biedt een oriëntatie in het leven. Tegelijkertijd is er een groep in de 
Tibetaanse samenleving, die aantoont wat het betekent dat men zich afwendt 
373 D.S Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism. Boston: Shambala, 1987. p. 14: 
"[...] and the survival of a similar painting in Cave XVII at Ajanta suggests 
that such a practice was well established in Indian Buddhist monasteries." 
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van wereldse zaken. De groep wordt geacht de moed, het vertrouwen en het 
inzicht te hebben ontwikkeld om de migratie van het ene leven naar het 
volgende bewust mee te maken. ZIJ heeft het inzicht om het bestaan op te 
geven, maar zij keert, leven na leven, terug op haar post, meestal als abt van 
een klooster of als hoofd van een kloostercomplex.374 rje groep van erkende 
wedergeboren lama's (T. sprul.sku. uitspr. tulku S. nirmänakäya) levert het 
bewijs dat een gunstige wedergeboorte mogelijk is, indien er emst gemaakt 
wordt met de beoefening van de dharma. De oudste successielijn van de tulku's 
is die van de Karma.pa's. De eerste Karma.pa leefde van 1110-1193. De tweede 
Karmapa werd in 1204 herboren. 375 Het systeem van tulku-wedergeboorte 
strekt zich sinds de jaren zeventig ook uit tot het Westen.376 Een exponent 
van deze waargemaakte belofte is de veertiende Dalai Lama 377 
Het is een opmerkelijke ontwikkeling dat ш Tibet de bodhisattva-gedachte 
geconcretiseerd is door de instelling van het tulkti-systeem. Hierdoor is de 
nadruk van bevrijding van de kringloop van wedergeboorte verplaatst naar de 
bewuste wedergeboorte uit altruïstische motieven.378 ц
е ( gehele proces van 
het terugvinden van een tulku: het aanwijzingen krijgen, het zoeken naar en 
het vinden van het juiste kind, wordt met zeer grote discretie omgeven. Als 
het kind echter gevonden en erkend is, komen bij die familie de verhalen los 
over de wonderbaarlijke tekens ten tijde van de conceptie, geboorte en zijn 
eerste levensjaren.379 д | 5 ееП tulku gevonden en geïnstalleerd is, is de orde 
374 Τ V Wylie, "Influence of the Bodhisattva doctrine on Tibetan Political 
History " in L S. Kawamura ed., The Bodhisattva Doctrine in Buddhism. Ontano. 
Canadian Corporation for Studies in Religion, 1981. pp 81-95. 
375 N Douglas & M.White, Karmapa, the black hat lama of Tibet, London: 
Luzac, 1976. 
376 Een thema van Bertolucci's film "Little Buddha" (1992) 
377 His Holiness, the Dalai Lama of Tibet, My land my people, Memoirs of 
the Dalai Lama of Tibet. New York: Potala Corporation, 1977. p. 23. 
378 Lobsang Dargyay, "The view of Bodhicitta in Tibetan Buddhism." in L.S. 
Kawamura ed , The Bodhisattva Doctrine in Buddhism. Ontano: Canadian Cor­
poration for Studies in Religion, 1981. pp.95-110. 
379 Van de installatie van de 17de Kanna.pa in 1993, in Tibet, werd een 
videofilm gemaakt waarin ook zijn ouders en de familieleden verslag doen van 
de wonderbaarlijke gebeurtenissen ten tijde van de zwangerschap en geboorte; 
ook hoe het kind zelf aangaf dat hij naar bepaalde plaatsen terug wilde die ш 
zijn vong leven belangrijk waren. De 16de karmapa stierf te Chicago VS, in 
1981. 
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in de samenleving weer hersteld Op deze wijze wordt de dharma als symboli 
sehe orde en semantische ruimte in de samenleving geconcretiseerd 
De theoretische rechtvaardiging van het tulku systeem ligt buiten het 
kader van het onderzoek Belangrijk is dat de dharma het symbolische univer 
sum van leek en monnik structureert Uit de relatie die de leken met het 
klooster hebben en de plaats die kloosters en tulku's in de samenleving in-
nemen, kunnen we iets begrijpen van het Tibetaanse symbolische universum 
Als we ons beperken tot het vraagstuk van de dood, dan zien we hoe groot de 
kracht is die aan de wedergeboren lamas wordt toegeschreven Zij heeft het 
probleem van de dood doorzien en overwonnen, maar heeft zich ook bereid 
verklaard de methode die daartoe leidt met anderen te delen Deze bereidheid 
maakt haar, als het superieure type, ook onaantastbaar De wedergeboren lamas 
heeft zware verplichtingen op zich genomen door het nemen van de bodhisat-
tva gelofte Om zich daaraan te houden, is zij teruggekomen in deze wereld 
Het gehele beeld van samsara wordt bevestigd door de aanwezigheid van de de 
wedergeboren lamas en knjgt daardoor een positieve wending Immers, het 
menselijk bestaan biedt als enige bestaansvorm de mogelijkheid om, ten eerste, 
te reflecteren op de existentiële nood van kwetsbaarheid en eindigheid en, ten 
tweede, een oplossing te zoeken voor de deze nood In deze culturele context 
is het met alleen mogelijk, maar wordt ook door de tulku "bewezen" dat de 
mens met zijn kwetsbaarheid en eindigheid kan leven en tegelijkertijd vnj kan 
worden van existentiële angst 
Aan de hand van de Lamnm als "camere planning" kunnen wij nu de span 
mng die tussen leken en monniken in de door de Lamnm en soortgelijke 
teksten bepaalde traditie bestaat, begrijpen De leek mist de juiste voorwaarde 
om zich volledig aan het verkrijgen van inzicht te wijden Men moet in een 
vroeger leven voldoende verdienste verzameld hebben De leek staat nog aan 
het begin van zo'η loopbaan De monnik kan zich, afhankelijk van zijn aanleg 
en zijn financiële middelen, ontwikkelen door studie en meditatie of, wanneer 
de middelen ontbreken, zich in dienst van het klooster te stellen 380 rfr zijn 
vele en diverse taken in een kloosterorgamsatie te verrichten 
Door naar de functie van de doodsmeditaties te kijken, begrijpen we dat 
380 Thubten Jigme Norbu and Colin M Turnbull Tibet, its history, rehgion 
and people London Chatto & Wmdus, 1969 ρ 254 Dit boek laat zien hoe een 
tibetaanse tulku de geschiedenis en religie van Tibet kent 
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ze de vanzelfsprekendheid van samsara zowel vooronderstellen als ook "bewij-
zen". Zij dienen als waarschuwing met door samsara gefascineerd te raken. Hun 
doel is de angst voor samsara als geprolongeerde doodsangst uit te bannen. De 
betekenis van samsara wordt gedefinieerd door dharma Het is door de dharma 
dat de symboliek van samsara haar vorm en betekenis knjgt Door het sym-
boliseren van samsara als knng van het worden, wordt het streven naar bev-
rijding uit de samsara de enige gesanctioneerde manier van leven. Een leven 
volgens de dharma biedt zekerheid dat men bevnjd zal worden van angst. 
Daarbuiten, d w z . met volgens de normen van de dharma, betekent leven on-
zekerheid, verval en vergankelijkheid. Het leven knjgt voor de boeddhist zijn 
ware betekenis door deze specifieke voorstellingen van de werkelijkheid. 
7.4. Dood en dharma als semantische eenheid. 
De betekenis van dharma in zijn verschillende aspecten is ter sprake geko-
men en in verband gebracht met de dood. De vraag is nu in welke zin dharma 
en dood een semantische eenheid vormen. Deze vraag komt op omdat Tsong-
khapa de persoon met de inferieure visie karakteriseert als een mens die 
slechts gencht is op het nastreven van zijn eigen genoegens. De persoon die 
dit type representeert, is niet doordrongen van de dood noch van dharma. 
Daardoor acht Tsongkhapa de gedachte aan de dood onontbeerlijk om tot de 
dharma te komen. Door de dood binnen de horizon van het bestaan te plaatsen 
wordt de dharma eveneens daarbinnen geplaatst. Het weet hebben van dood en 
van dharma is essentieel voor de mens. Wanneer men geen aandacht schenkt 
aan dood en dharma leeft men met beter dan een dier Door de voordurende 
bezinning op de dood ncht men zich op de dharma. Tegelijkertijd komt de 
praxis die de bezinning op de dood in het leven integreert overeen met de 
ontdekking van de dharma. 
In het oude boeddhisme is er sprake van een staat waar de dood met op-
treedt Volgens de uitspraak van de Boeddha is deze tijdens het leven te 
bereiken. Dat wil met zeggen dat dit leven met met de dood afloopt, maar dat 
de dood met meer gevreesd wordt en dat de doodsangst verdwenen is.381 
Maar ook met betrekking tot de toekomst heeft de Boeddha een boodschap: 
381 T. Vetter, "Bei Lebzeiten das Todlose erreichen." in ¡m Tod gewinn: der 
mensch sein Selbst G. Oberhammer red. Wien: Der Österreichischen Akademie 
der Wissenschaften, 1995. p. 214, 219. 
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lijden en dood zouden nooit meer op moeten treden. Het idee zelf een boeddha 
te worden, zoals in het Mahäyäna wordt gepropageerd, voegt daaraan toe dat 
men terwille van de bevrijding van wedergeboorte van anderen, tot zekere 
hoogte lijden en dorst blijft ondergaan en ook aan de dharma blijft vasthou-
den. Dit in tegenstelling tot iemand die alleen verlost wil worden, en daardoor 
de dharma zou kunnen loslaten als een vlot.^82 
De vraag is of de relatie tussen dood en dharma op dezelfde wijze door 
Tsongkhapa wordt begrepen. Door de typologie van de wezens begrijpen we dat 
de inferieure mens door de gedachte aan de dood de dharma als oriëntatiekader 
en als "pad" ontdekt. Het pad met de stadia, de "lam.rim", heeft als doel de 
bevrijding van onwetenheid, want het doel is het verwerkelijken van het 
boeddhaschap, de wijsheid van de boeddhas. In de typologie zijn de superieure 
wezens niet ver van het doel verwijderd. De geestestraining voor de superieure 
wezens is erop gericht om "leegte" te ervaren. Leegte kan slechts ervaren 
worden in de actualiteit van het bestaan. Leegte overstijgt de wereld niet, 
maar vormt juist het wezen ervan. In de ervaring van deze lege actualiteit is 
het besef van tijd, in termen van verleden en toekomst vervaagd, waardoor ge-
boorte en dood afwezig zijn. Geboorte en dood zijn begrippen die naar er-
varingen verwijzen, die niet uit zichzelf bestaan, maar in afhankelijkheid 
ontstaan. Wanneer de werkelijkheid als leeg en nonsubstantieel begrepen wordt, 
zijn de termen voor de ervaringen: geboorte, dood en dharma eveneens leeg. In 
conventionele taal ontstaan deze termen in afhankelijkheid. In relatieve bete-
kenis zijn dharma en dood afhankelijk van elkaar en vormen zij een seman-
tische eenheid. Wanneer de leegheid van dood en dharma begrepen is, is er 
dood, noch dharma. 
7.5. Conclusie. 
Aan dharma in de zin van leer of religie wordt door Tsongkhapa een brede 
betekenis gegeven. Door middel van de gedachte aan de dood benadrukt Tsong-
khapa de ernst van de dood. Het probleem met de dood is dat de dood het 
niet-denkbare is. Daarom heeft Tsongkhapa het niet zozeer over de dood, 
maar over de doodsnood, de crisis van het einde. Deze doodsnood plaatst hij 
382 Geciteerd in: Walpola Rahula, What the Buddha taught, New York, Grove 
Press, Inc.,1959. p. 11. Majjhima Nikäya I (PTS edition), p. 134-135 
"O Bhikkhus, I have taught a doctrine similar to a raft - it is for crossing 
over, and not for carrying (lit. getting hold of)." 
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door middel van de meditatie op de dood in het centrum van de aandacht 
Met de doodsnood ш het brandpunt van de aandacht ontstaat er een werkelijk-
heidsvisie die samsara in het licht van dharma Iaat verschijnen. De angst voor 
de dood wordt sterk aangedikt door de voorspellingen over de toekomstige 
levensvormen in de diverse slechte bestaansvormen Het model van samsara en 
de mythologie daarvan voorzien rijkelijk in voorstellingen van dergelijke le­
vensvormen De dood en de voorstellingen van slechte wedergeboortes vormen 
een bedreiging, hetgeen leidt tot een voortdurende doodsangst. Dit wordt weer 
als de essentie van het lijden in samsara geduid Het besef van doodsangst 
wordt door Tsongkhapa zo intens benadrukt, opdat er een verlangen naar 
bevrijding van de doodsnood ontstaat. Enerzijds knjgt het verlangen naar be-
v'njding zijn vorm in het streven naar onthechting van wereldse zaken An­
derzijds uit het zich in betrokkenheid op de wereld, met name op het eigen 
welzijn en dat van andere wezens. De ambivalentie van het bestaan houdt 
verband met de meerduidigheid van het begrip "dharma" Volgens de Lamnm 
Chenmo stuurt dharma in eerste instantie aan op bevrijding van de doodsnood 
door onthechting Volgens de traditie geeft dharma een visie van de betrok­
kenheid op de wereld. Tegelijkertijd zijn liefde en mededogen, al in het oude 
boeddhisme, onderdeel van de dharma in de zin van leer Sinds die tijd is het 
een gewoonte om gebruiken en voorstellingen van anderen te herinterpreteren 
en te integreren, hetgeen ook Tsongkhapa doet door het sMon lam-festival 
met de mythe van Maitreya te verbinden. Het festival is dan een specifiek 
doodsntueel voor het Oudejaar Het Nieuwejaar is nog met ingetreden en door 
het festival wordt de toekomst gescheiden van de samsänsche wereld en spie-
gelt een andere werkelijkheid voor. 
De doodsnood als bedreiging kan ook worden opgeheven door vrijgevigheid 
te beoefenen Door de beoefening van vrijgevigheid onstaat verdienste waardoor 
er goede voorwaarden voor een volgend bestaan gecreërd worden Het verzame-
len van verdienste wordt een pnonteit voor iemand van het inferieure type 
Tegelijkertijd wordt door vrijgevigheid een aanzet gegeven tot de beoefening 
van onthechting Onthechting is een voorwaarde voor bevrijding. In het festival 
komt het principe van uitwisseling naar voren Door de participatie aan het 
festival van zowel monniken als leken is er sprake van een uitwisseling van 
doelstellingen die door de dharma wordt gestructureerd. De leken en monniken 
zorgen beiden ervoor dat het festival plaats kan vinden. De leken zorgen voor 
de mateneele zaken en de monniken voor de religieuze zaken van het festival. 
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Voor de leken biedt het festival de mogelijkheid om verdienste te verwerven, 
de monniken krijgen de gelegenheid hun religieuze kennis van zaken aan de 
leken te presenteren. De monniken zijn superieur aan de leken en hun religieu-
ze kennis wordt hoog gewaardeerd. Door middel van symbolen tonen de mon-
niken de religieuze werkelijkheid die vrij is van lijden. In de vorm van sangha 
zijn zij zelf symbolen van deze werkelijkheid en verwijzen zij naar de werke-
lijkheid zoals deze voor een boeddha is, namelijk leeg en vrij van voorstellin-
gen. 
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8. Consequenties van het doodsbesef en de vraag naar religie. 
We hebben gezien welke betekenis wordt gegeven aan het besef van de 
dood in het Westen en de Lamnm traditie. Deze beschouwing heeft zich be-
perkt tot de heroriëntering op het bestaan. De vraag dnngt neh echter op wat 
de consequentie is van het doodsbesef. Het gaat hierbij met om alle mogelijke 
voorstellingen van het voortleven na de dood, met diverse vormen van onster-
felijkheid383i maar om de vormen van betrokkenheid op de dood en de ver-
schillende levenshoudingen die het doodsbesef tot gevolg heeft. Grofweg kun-
nen we, volgens de Lamnm, twee vormen van levenshouding onderscheiden, ten 
eerste de vorm die door persoonlijke ambitie naar maatschappelijke status 
wordt gedreven en ten tweede de vorm die men kiest wanneer blijkt dat per-
soonlijke ambitie naar status met toereikend is, omdat het leven zich in laatste 
instantie met laat beheersen en controleren. In deze tweede vorm is er sprake 
van bekering. De bekering kan als betrokkenheid op het leven in het aange-
zicht van de dood begrepen worden. Daarin komt de vraag naar de voltooiing 
van het menselijk bestaan aan de orde. Het is een aparte ervaring te con-
stateren hoe de werkelijkheid die in de antwoorden op deze vraag gestalte 
knjgt, religieus geïnterpreteerd wordt. 
8.1. De menselijke conditie. 
Wanneer de mens zijn ervaringen onderzoekt, ontdekt hij dat hij enerzijds 
als een individu in de samenleving slaat en anderzijds dat het menselijk be-
staan zich voltrekt als bestaan met anderen. Deze ervaring wordt door J. van 
Baal alsvolgt verwoordt.384 
"Man is a subject who has to act as a part, who is part of his urn verse 
that must act as a part. Such is the human condition, the source of ever 
383 Jacques Choron, Der Tod un abenländischen Denken. Stuttgart, Ernst Klett 
Verlag, 1967. p. 7. "William James wiess in 1898 in seinem Ingersoll-Vorlesun-
gen On Human Immortality darauf hin, dass die Bibliographie in der Critical 
History of the Doctrine of a Future Life von W.R. Alger bereits über fünf-
tausend Titel verzeichnet - im Jahre 1879." 
384 J. van Baal, Man's quest for partnership. Assen-. ал Gorcum, 1981. 
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recurrent uncertainty and conflicts "385 
Voor Van Baal is het gegeven dat het bestaan zich voltrekt met anderen een 
bewijs dat de mens de taken en plichten van de samenleving op zich moet 
nemen, maar wanneer de mens zou willen, kan hij er afstand van nemen. Soms 
kan hij echter zozeer van de maatschappij vervreemden dat communicatie on­
mogelijk wordt en de samenleving alle betekenis verliest. Van Baal stelt echter 
vast dat de erkenning dat de mens het bestaan met anderen deelt het bestaan 
zingeeft.386 Deze opvatting over de menselijke conditie waarin mens deel van 
de samenleving is en waarmee hij ш voortdurende interactie is zodat de mens 
en samenleving met los van elkaar kunnen bestaan, vinden we terug in een 
moderne (en Westerse) interpretatie van de leer van afhankelijk ontstaan (S 
pratjtya samutpäda): 
"The interdependence of person and community finds expression in early 
Buddhist teachings as well, pervaded as they are by the notion of paticca 
samuppäda, dependent co-ansing. Here also the self is seen as a changing 
complex formed by its physical, cognitive and conative interactions with 
the world As the teachings emphasize, it is not a static or isolable entity 
that can be viewed apart from such interactions nor is its social context 
fixed or preordained Self and society condition each other, are mutually 
creative. "387 
Het probleem van het wereldse beslaan ligt, in boeddhistische termen, in het 
385 Ibid. p. 63. J. Van Baal, "Over de menselijke conditie als zijn in-relatie 
en over de dialectiek der vrijheid " in Y. Kuiper & A de Ruiter red , De men-
selijke conditie, speurtocht naar partnerschap. Groningen· Vakgroep Antropolo-
gie RUG, 1982 pp. 127-143. ρ 130 Van Baal wijst erop dat ".. . de mens op 
zichzelf, 'an sich' evenmin bestaat als de mens 'fur sich'. Hij bestaat in een 
wereld waarvan hij deel uitmaakt in een permanente interactie, een wereld die 
voorwaarde is van zijn bestaan en grond waaruit hij zelf is ontstaan. De mens 
maakt onherroepelijk deel uit van de wereld, terwijl hij zich er even onher­
roepelijk als subject tegen over stelt." 
386 J van Baal, 1981 ρ 61. J. van Baal, Boodschap uit de stilte, Baarn. ten 
Have, 1985. "Het is een zingeving, die alleen objectieve waarheid is voor wie 
zich aan de authonteit van die zin onderwerpt door er zijn leven en denken 
naar te richten" p. 74 
387 Joana Macy, Mutual Causality in Buddhism and General Systems Theory: 
the dharma of natural systems. New York: State University Press, 1991. ρ 188 
Macy is geïnspireerd door de interpretatie van Anyaratne, de grondlegger van 
de Sarvodaya-beweging m Sri Lamka. Deze opvatting heeft mets met de oude 
"pratïya samutpäda" te maken. Echter in scholen zoals de Hua-Yen neigt men 
naar deze interpretatie en meer recentelijk, in Oost-Aziè, in de Reiyükai 
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gegeven dat het subject zich volledig identificeert met zijn taken in de maat­
schappij als statisch en onveranderlijk geheel en dat alle energie wordt ge­
bruikt om de onzekerheid van het bestaan te negeren. In beide voorbeelden 
wordt de relatie met de samenleving geobjectiveerd, waardoor vervreemding van 
de werkelijkheid optreedt 
Van Baal brengt naar voren, dat de mens alleen een bevredigend bestaan 
kan hebben indien hij het dilemma van distantie en betrokkenheid opheft door 
zijn beslaan als 'partner' te aanvaarden. Daardoor verdwijnt zijn vervreemding 
en kan hij zijn bestaan in zowel affectief als intellectueel opzicht als met 
voldoening ervaren. De menselijke conditie impliceert met alleen plicht tot 
partnerschap, maar ook plicht tot vrijheid Het verplichtende aspect wordt 
door Van Baal benadrukt. Partnerschap en vnjheid zijn geen willekeurige 
zaken, maar geven zin aan het bestaan 388 Van Baal betoogt dat zingeving er­
kenning inhoudt van de authonteit van het goede. 
"The ultimate call of the human condition is the call to freedom, freedom 
to be good "389 
Het "goede" komt, betoogt Van Baal, wanneer men het leven als een geschenk 
ervaart Daardoor wordt er betekenis aan het leven gegeven In het leven als 
gift stelt de mens neh dienstbaar op ten aanzien van zijn medemens. Een 
probleem doet zich voor wanneer het leven als gift wordt ervaren, want het 
roept de vraag op: "een gift van wie"9 Het blijkt echter dat in Van Baal's 
visie de ontvanger niet verschillend is van de gever waardoor de mens zijn 
eigen leven slechts als geschenk voor anderen kan beschouwen Hienn herken­
nen we het thema van de bodhisattva, die zich niet meer aan zijn eigen leven 
hecht, maar zijn leven opdraagt aan het heil van alle levende wezens. Het 
streven naar eigen comfort en veiligheid is ondergeschikt aan dat van anderen. 
Deze laatste optie komt naar voren in Van Baal's weerwoord op de kntiek dat 
"Sollen" met van "Sein" af te leiden is, en waarin hij zijn uitgangspunt ver­
duidelijkt* 
" een menselijk zijn dat een zijn-in relatie is, is een zijn-tot, dat zich 
alleen in partnerschap naar beide zijden, subject en deel, realiseren kan 
In zulk een 'Sem' zit een 'Sollen' ingebakken "390 
In het laatste standpunt zijn overeenkomsten met de leer van afhankelijk ont-
388 J van Baal, Groningen, 1982 ρ 134 
389 J. van Baal, Assen, 1981, p. 317 
390 J Van Baal, Groningen, 1982, p. 67, ρ 131 
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staan in de interpretatie van J. Macy te herkennen: 
"For the very dynamics of mutual causality suggest that certain moral 
values are woven into the fabric of life, intrinsic to its harmony and con-
tinuity. The dynamics presents a reality so structured as to require our 
conscious participation in it, that we live m certain ways There is 
no logic to prove that such participation is desirable, but our experience 
disposes us to grant that assumption. Our striving and even our conflicts 
manifest a thrust from ignorance to knowing, from separateness to con-
nection, from powerlessness to efficacy and a wider share of being. The 
recognition of that thrust and its positive valuation is evident in the reli-
gion of mankind. ""1 
Door deelname aan het sociale verkeer ontstaan normen en waarden Deze 
worden uit de leefwereld afgeleid. Ze worden teniet gedaan door het standpunt 
dat men "recht" heeft op geluk. Daardoor worden lijden, vergankelijkheid en 
dood als onderdeel van het menselijk bestaan met aanvaard De zorg om het 
bestaan in geval van ziekte, gebrekkigheid en ouderdom laten wij over aan 
professionele, zakelijke instanties. Deze geprofessionaliseerde zorg is onmisbaar 
geworden, maar toont tevens de gebrekkigheid aan van het systeem Een van 
de gebreken van het systeem van geprofessionaliseerde zorg is vereen-
zaming. 392 rje professionalisering heeft zich ook op andere terreinen doorgezet. 
De zakelijke relaties die we onderhouden zijn tegenwoordig talrijker dan de 
affectieve relaties Van Baal wijt dit aan de inrichting van de samenleving die 
door marktmechanismen wordt beheerst, waardoor er sprake is van zakenrelatie 
maar geen partnerschap 393 in zakenrelaties is er sprake van gelijke verhou-
dingen, waarin beide partijen in eikaars goederen zijn geïnteresseerd BIJ een 
partnerschap kan er sprake zijn van ongelijke verhoudingen, maar men blijft in 
de persoon geïnteresseerd en door middel van een verplichtende giftverhouding 
391 J. Macy, New York, 1991. p. 193 
392 N Elias, De eenzaamheid van stervenden in onze tijd Amsterdam· 
Meulenhof 1984 Volgens Elias is zingeving een sociale categorie Het daarbij 
behorende subject is een geheel van met elkaar verbonden mensen. In het 
dagelijkse leven is het duidelijk genoeg dat iemands ervaring dat zijn of haar 
leven zin heeft samenhangt met het idee dat dit leven voor andere mensen 
betekenis heeft en omgekeerd. 
393 J. van Baal, 1981. p. 283. In een samenleving die door marktmechanismen 
bepaald wordt, vindt het proces van jundificenng (term van Habermas) plaats, 
waardoor zelfs gezins- en pedagogische verhoudingen verzakelijkt worden. 
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wordt het partnerschap uitgedrukt.394 ßy partnerschap hebben de relaties geen 
wettelijke bescherming nodig zoals dit het geval is bij een zakelijke overeen-
komst. Van Baal stelt het partnerschap als volgt voor: 
"Just as accepting and returning gifts are dictated by the inner need of 
communication and partnership so is giving. Giving is the offering of one's 
self as a partner, and the confirmation of the giver's sincere participation 
in the receiver's troubles, needs and happiness."395 
Het opheffen van het dilemma tussen distantie en betrokkenheid, zoals Van 
Baal de menselijke conditie karakteriseert, wordt mogelijk gemaakt door uit-
wisseling en communicatie. De mens weet zich daardoor met zijn plaats in de 
wereld, als subject en deel van de wereld te verenigen. Voor Van Baal is de 
zoektocht naar het partnerschap beëindigd wanneer ethiek en religie samenko-
men, en wanneer het leven als geschenk wordt geaccepteerd. De bestemming 
van het partnerschap wordt werkelijk, indien het subject vrijwillig de authon-
teit van de zelfgekozen betekenis accepteert.396 
8.2. Willekeur. 
De ontkenning van de ervaring dat het bestaan een bestaan is met anderen 
wordt door willekeur tot uiting gebracht. De motieven van willekeur komen 
overeen met de motieven van handelen van het, door Tsongkhapa beschreven, 
inferieure type. Aangezien de doodsmeditaties geschreven zijn voor het in-
ferieure type kunnen we deze motieven als uitgangspunt nemen voor de analyse 
van de consequenties van het (gebrek) aan doodsbesef We kunnen stellen dat 
willekeur het tegengestelde is van datgene wat Tsongkhapa "essentieel" noemt. 
In de hedendaagse samenleving lijkt willekeur steeds meer tot de vanzelfspre-
kendheden te zijn gaan behoren. 
De houding van willekeur kan ontstaan wanneer de onbegrijpelijkheid van 
de dood met onverschilligheid wordt bejegend. Deze houding wordt geïllustreerd 
door het gedrag van Meursault, de hoofdpersoon uit de roman "L'étranger" van 
394 J van Baal, Reciprocity and the position of women. Assen: Van Gorcu, 
197S, p. 30. Met een tabel worden de verschillen tussen handel en geschenk-
uitwisseling weergegeven. 
395 Ibid. p. 54 
3 % J. van Baal, Assen, 1981. p. 317 
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Albert Camus ,^ 7
 e n komt tot uiting in een moordaanslag. Ik noem dit een il-
lustratie van willekeur, hoewel dit met bet thema van de roman is Het thema 
van de roman is de absurditeit van het bestaan en de ontdekking van de 
waarde van het leven in het leven zelf.398 De moord die Meursault pleegt 
staat centraal m het verhaal. De omstandigheden die tot deze daad leiden, zijn 
kort samengevat: Meursault en zijn vnend hebben eerder een ontmoeting gehad 
met twee Algerijnen op het strand. Daarbij werd de vriend door een van de 
Algerijnen met een mes gestoken. Nadat beiden naar de dokter zijn gegaan, 
hebben zij weer een ontmoeting met de Algerijnen en de vnend trekt zijn 
revolver. Meursault neemt hem deze af, want hij vindt dat je met mag schie-
ten als jezelf met wordt aangevallen. Zo komt Meursault in bezit van de 
revolver. Later besluit hij alleen op het strand te gaan wandelen. Het is snik-
heet en hij verlangt naar schaduw. Bij de rotsen is er schaduw. Wanneer hij 
bij de rotsen aankomt, ziet hij één van de Algerijnen. Deze ziet Meursault ook 
en trekt zijn mes. Als reactie schiet Meursault één keer op hem en vervolgens 
nog eens vier keer. Als reden van de moord geeft Meursault "à cause de 
soleil. "399 
Het onderworpen zijn aan de willekeur komt eveneens naar voren in de 
roman van Simone de Beauvoir "Une mort très douce. "4^0 De titel verwijst 
naar de woorden van de arts die De Beauvoir overtuigde, dat haar moeder een 
zachte dood is gestorven. De Beauvoir heeft echter het stervensproces van 
haar moeder als onnodig hard en gewelddadig ervaren. De moeder van De 
Beauvoir werd na een val in de badkamer, waarbij zij haar heup had gebroken, 
in het ziekenhuis opgenomen. Deze opname is het begin van een lijdensweg die 
met de dood eindigt. De woede van De Beauvoir ncht zich m de eerste plaats, 
op de artsen die van mening zijn dat de techniek die zij in huis hebben, altijd 
toegepast dient te worden. Zij gaan voorbij aan de vraag welke zin en welke 
gevolgen reanimatie en operatief handelen voor de patient hebben. De moeder 
en haar dochters, De Beauvoir en haar zuster, zijn volledig overgeleverd aan 
de willekeur van de artsen en hun technische prestaties. Uiteindelijk voelt De 
397 Alben Camus, L'Etranger. Récit Pans, 1942 
398 F.O. van Gennep, Albert Camus, een studie van het ethische denken, 
Amsterdam, Polak & van Gennep, 1962 p. 107 
399 A. Camus, 1942. p. 146 
400 Simone de Beauvoir, Een zachte dood, Houten, Agathon, 1992. Vertaald uit 
het Frans door G. van den Bergh. Het boek verscheen voor het eerst in: Pans, 
Ed. Gallimard, 1964. 
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Beauvoir zich met alleen overgeleverd aan de artsen, maar ook aan de dood en 
concludeert dat er geen natuurlijke dood bestaat' 
"Je gaat met dood omdat je geboren bent, of omdat je geleefd hebt, of 
van ouderdom. Je gaat aan iets dood Niets van wat de mens overkomt 
is ooit natuurlijk, omdat zijn aanwezigheid de wereld op losse schroeven 
zet Alle mensen zijn sterfelijk; maar voor ieder mens is zijn eigen dood 
een ongeval, en zelfs als hij het weet en er niet tegen protesteert, een 
ongehoorde daad van geweld. "^1 
De dood kan op rationele wijze als inherent aan het bestaan worden aanvaard, 
maar de ervaring van de dood wordt, op existentieel niveau, als onnatuurlijk en 
willekeurig begrepen. Deze opvatting over de dood deelt De Beauvoir met J P. 
Sartre402 
Door de analyse van het begnp "willekeur" wordt het duidelijk dat het hier 
om houdingen gaat die overeenkomsten vertonen met het inferieure type vol-
gens de typologie van Tsongkhapa. Door willekeur en toeëigemng wordt het 
eigen geluk gezocht. De mens met de inferieure visie laat zich leiden door 
begeertes en invallen, zonder zich af te vragen wat voor leed men anderen en 
zichzelf toebrengt. Het juridisch stelsel tracht willekeur van handelen op 
formele wijze in te perken, want in principe dient het recht de organisatie van 
de samenleving De tragiek is echter dat het juridisch systeem een vorm van 
willekeur met zich meebrengt die inherent is aan de afhankelijkheid van de 
bureaucratie. Deze vorm van willekeur is door Franz Kafka menigmaal als 
onderwerp voor zijn romans genomen. Het is duidelijk dat willekeur slachtof-
fers maakt In het voorbeeld van Een zachte dood wordt de moeder van de 
Beauvoir onderworpen aan verschillende vormen van willekeur en willekeurig 
handelen Voor De Beauvoir valt de dood daar ook onder, want die slaat vol-
gens haar willekeurig toe De eigen dood is een ongeval, onnatuurlijk, het 
hoort er met te zijn. Volgens de indeling van Tsongkhapa is dit de ervaring 
van een persoon met een inferieure visie. De dood is met inherent aan het be-
staan, maar valt buiten de horizon van het bestaan. Deze beide standpunten 
vinden we ook terug in de discussie tussen Heidegger en Sartre over de dood. 
401 Ibid ρ 134 
402 J Ρ Sartre, L'être et le néant. Pans: Gallimard, p. 1943. p. 603. "la mort 
est un fait contigent qui, en tant que tel, m'échappe par principe et ressortit 
originellement à ma facticité" 
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Terwijl Heidegger meent dat de mens de zin van zijn bestaan vindt in de 
anticipering van de dood, is voor Sartre de dood een contigent feit.403 
8.3. Het doodsbesef en de behoefte aan betekenis. 
Het leven van de Westerse mens is zodanig georganiseerd dat hij zich door 
het rechtsysteem beschermd weet tegen willekeur en onrechtmatige toeëigening. 
Er komt echter altijd een moment dat de mens geconfronteerd wordt met het 
gegeven dat zijn gehele bestaan nooit gescheiden kan zijn van de dood. Uit-
geleverd aan de tijd wordt de mens zich bewust dat hij in laatste instantie 
niet alles kan organiseren. Naarmate de mens zich daarvan bewust wordt, 
ontstaat de mogelijkheid voor reflectie op dood en eindigheid. We kunnen 
daarin de behoefte ontdekken om de zinloosheid van de dood te transformeren 
in een zinvolle dood. De betekenis van de zinvolle dood ontwaart men in de 
mogelijkheid tot de "onvervreemdbare vrijheid" zoals deze door Gadamer werd 
geformuleerd.40* Door de reflectie neemt de mens afstand van de instincten 
van zijn natuurlijk leven. In de vrijheid van het denken wordt de mens ge-
plaatst voor de onbegrijpelijkheid van de dood. Tegelijkertijd is het de dood 
die de mens de vraag naar de betekenis van levensvorm en levensinhoud stelt. 
Hierin kan de mens de bevestiging van de waarde van het menselijk leven en 
van de onderlinge menselijke verhoudingen vinden. 
Hoe de onvervreembare vrijheid ontdekt wordt toont de studie die John 
Bowker heeft gemaakt naar de betekenis van de dood in de verschillende 
religies. Hij constanteert in "The Meaning of Death"*05 het volgende: 
"For our ancestors, there was definitely no future in dying. At the most, a 
thin, insubstantial shadow of a person might continue (and there was reason 
to belief, as we shall see) which was a memory-trace of a person, without 
any power or form through which to enjoy a continuing life. In Greece, 
Mesopotamia, India, China and perhaps most familiarly in Israel, the earliest 
403 R. Bakker: De Geschiedenis van het fenomenologische Denken. Utrecht: 
Het Spectrum, Aula, 1977. p. 292. 
404 De betekenis van vrijheid is evenwel afhankelijk van de interpretatie, 
maar centraal staat de idee "bevrijd-zijn" of "zich bevrijden" van beperkingen 
die inherent zijn aan de menselijke conditie. Elke religieuze traditie heeft haar 
interpretatie van beperkingen en vrijheid 
405 J. Bowker, The Meaning of Death, Cambridge, Cambridge University Press, 
1991. 
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beliefs in life after death were beliefs in the persistence of perhaps some 
trace of the dead, but of no substantial continuity; though occasionally 
some heroic individuals (with heroism differently defined in different cultu-
res) arc exempted from death and are taken, often literally, to some other 
outcome."™" 
Het is opmerkelijk dat het leven na de dood ook in de tegenwoordige tijd 
nauwelijks een rol meer speelt. Men twijfelt aan de mogelijkheid van een 
bestaan na de dood omdat er geen bewijzen voor te vinden zijn. Wat doet 
echter de religieuze traditie met het doodsbesef als het hiernamaals geen of 
een ondergeschikte rol speelt? Als we ervan uitgaan dat het doodsbesef een 
menselijke ervaring is en dat elke menselijke ervaring een geïnterpreteerde 
ervaring is, dan kunnen we met de opvatting van H. Vroom instemmen· 
"Een religieuze overtuiging biedt, tesamen met een religieuze levensstijl, 
een kader waarbinnen ervaringen worden geïnterpreteerd."™' 
De in het verleden ontwikkelde religieuze kaders zijn vanwege allerlei 
maatschappelijke, economische en andere veranderingen echter met meer toe-
reikend De breuk met de religieuze overtuiging en levensvorm, althans zo lijkt 
het, heeft zich in onze geseculariseerde wereld definitief voltrokken. Een 
interpretatie-kader voor het doodsbesef blijkt daarmee te ontbreken Ook het 
project van de medicalisenng van de dood is mislukt. Volgens H. Achterhuis is 
een heroriëntatie of een nieuwe interpretatie geboden, daarbij moet men: 
".... de doodvermijding met als hoogste principe erkennen, de dood in het 
leven te integreren, zich met door 'zekerheid' laten chanteren."™" 
Hij stelt vast dat het menselijk leven binnen de horizon van eindigheid en het 
metweten van de dood geplaatst moet worden. Hij houdt zich echter met bezig 
met de vraag wat de voorwaarden daarvoor zouden kunnen zijn. 
Het doodsbesef blijft de mens uitdagen een levensvorm te vinden, die m 
overeenstemming is met de ervaring van het weten en met-weten omtrent onze 
dood De absurditeit van de dood moet nu in termen van voltooiing van het 
bestaan begrepen en geïntegreerd worden. Wat door het doodsbesef eveneens 
wordt aangetoond is de gebrekkigheid van het huidige westerse kader. Door de 
406 Ibid. ρ 30 Als uitzondering op de afwezigheid van continuïteit na de 
dood, noemt Bowker de Egypte naren. Een inscriptie uit 2300 vC. bij de tombe 
van Herkhuf maakt duidelijk dat omstandigheden na de dood afhankelijk zijn 
van het gedrag tijdens het leven (p. 34) 
407 Η M.Vroom. Religies en Waarheid, Kampen: Kok, 1988. p.249. 
408 H. Achterhuis, Het njk der schaarste. Baam: Ambo, 1988. p. 307 
175 
breuk in de traditie wordt de vraag naai de voltooiing van het bestaan ver­
gezeld van de vraag naar een interpretatiekader, waan η het doodsbesef en het 
weten dat verwoord wil worden, uitdrukking kan vinden We vinden pogingen 
van dit tot uitdrukking brengen terug in "subculturen", zoals in de New Age 
beweging en de "healing" praktijken Daann wordt getracht vorm te geven aan 
het besef van vergankelijkheid en de voltooiing van het bestaan als een in­
nerlijk groeiproces te begrijpen 
8.4. Het verlies en het vinden van betekenis. 
De vraag dnngt zich nu op in hoeverre het ontbreken van kaders een aan­
duiding is dat er een verband bestaat tussen dood en religie De analyse van 
de dood in zowel het Indische boeddhisme als in de Lamnmtradttie heeft laten 
zien dat het doodsbesef en de dood constitutieve elementen van deze leer 
zijn Is dit specifiek voor deze traditie of gaat het om algemene verhoudingen 
die aan elke religie ten grondslag liggen9 Wanneer er een verband is tussen 
doodsbesef en religie heeft de verandering van het ene, consequenties voor het 
andere Zo zou de herziening van het doodsbesef gepaard gaan met verandering 
van religieuze waarden, bijvoorbeeld het ontstaan van nieuwe religiositeit en 
nieuwe religies 
Voor John Bowker was deze vraag een aanleiding om de relatie tussen de 
dood en de oorsprong van religie te onderzoeken Het probleem waar Bowker 
op stuit is, dat er geen eenduidige betekenis te ontlenen is aan de dood in de 
door hem onderzochte religieuze tradities Hij ontdekt dat de betekenis van de 
dood vaneërt van verlies en straf tot bevrijding 
"Frequently irreconcilable opposites are maintained between traditions, and 
even in conjunction in the same tradition But that is not because, as 
sceptics suppose, the religions are yet again exhibiting their incompetent 
refusal to face facts, but because the facts of experience demand an at-
titude of both-and, not an attitude of either-or "409 
Wat we volgens Bowker wel kunnen herkennen is dat de oudste religieuze 
verkenningen van de dood gericht waren op de verscheurdheid en de wanorde 
die door de dood worden veroorzaakt en op de vraag hoe de orde gehandhaafd 
kon worden temidden van de chaos 
409 J Bowker, The Meaning of Death, Cambridge Cambridge Umversity Press, 
1991, ρ 209 
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"The "heart of darkness"' that is the territory which religions 
characteristically explore not as a kind of intellectual curiosity, but because 
the very ground on which we stand trembles beneath our feet "410 
Bowker toont aan de hand van een passage uit het boek The Heart of 
Darkness wat de religieuze verkenning van de dood inhoudt De dood heeft 
hier met de betekenis van vergelding of projectie, maar met de dood wordt de 
vraag naar de betekenis van waarden verbonden 
"Indeed, the more clearly a religion does not elaborate an imagination of a 
compensatory paradise or hell after death, the more sharply the question of 
values is raised why affirm a particular value, if we do indeed go to 
oblivion?"411 
Voortgaande op het thema van de religieuze verkenning van de dood, neemt 
Bowker fragmenten op uit het dagboek van Ursula von Kardoff uit Berlijn, dat 
zij in de Tweede Wereldoorlog bijhield. In deze fragmenten wordt met de vraag 
van het "waarom" gesteld, maar 
"They asked, in effect, how the assertion of moral, social and individual 
value can be maintained even when (or particularly when) there is no 
belief that there will be 'a judgement of the dead', or a compensation or a 
punishment after death "412 
Voor Bowker is een religieuze verkenning van de dood. 
"basically an assertion of value in human life and relationships which does 
not deny, and is not demed by, the absolute fact and reality of death. "413 
Bowker plaatst de vraag naar waarde en betekenis in het aangezicht van de 
dood in zijn betoog centraal. In beide voorbeelden presenteert Bowker personen 
die in een wereld leven waan η religie en cultuur met meer vanzelfsprekend 
zijn, hun wereld is gedesintegreerd. De hoofdpersonen worden geconfronteerd 
met het "hart van de duisternis". Zij komen tot de vraag hoe te leven tot het 
einde zonder de illusie over enige tegemoetkoming in een hiernamaals. 
Deze visie is verschillend van het beeld van de dood als het einde zoals 
Ter Borgh het geschetst heeft Daann speelt de "thanatografie" als de bescher-
410 Ibid ρ 38 The heart of darkness is de titel van een roman van Joseph 
Conrad New York W.W Norton, 1963 
411 Ibid ρ 39 
412 Ibid ρ 40 
413 Ibid ρ 37 
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ming tegen de dood een centrale rol. Deze visie van de dood als einde roept 
vragen op. Die hebben allen betrekking op het weten van het niet-weten. De 
vragen zijn het gevolg van de ervaring van het verlies van alle betekenis en 
van de zekerheid. Het eerder genoemde verschil komt ook tot uiting in de 
vrees dat wanneer de dood het einde is alle symboliek verdwenen zou zijn. 
Waar de symboliek verdwenen is houdt de religie op te bestaan. Tegelijkertijd 
is het juist de dood die in verband te brengen is met symboliek, want het 
verdwijnen van de mens geeft een leegte die juist betekenissen met zich mee-
brengt. Het is het nietzijn dat de vraag naar betekenis zo pregnant maakt. 
Wanneer de mens zich moet heroriënteren kan er een integratie van symboliek 
met het bestaan plaatsvinden. De leegte, het nietzijn of het hart van de duis-
ternis, blijkt een plek voor transformatie, die zelf religie voortbrengt. Tege-
lijkertijd blijkt dat de confrontatie met het 'hart van de duisternis' een 
houding van moed en verantwoordelijkheid vraagt, die niet uit intellectuele 
nieuwsgierigheid, maar uit existentiële noodzaak ontstaat. Deze noodzakelijkheid 
valt samen met de onvervreemdbare vrijheid van het denken. Met de moed der 
wanhoop worden, volgens Bowker, de volgende vragen gesteld: "Waarom zouden 
wij morele, sociale en individuele waarden handhaven"? en "Op welke wijze 
kunnen wij deze waarden handhaven"? 
8.5. Het offer ab antwoord. 
Het moment dat door Bowker gekarakteriseerd wordt als "het hart van de 
duisternis" is de confrontatie met het verdwijnpunt van alle betekenis, kortom 
met de dood. Dit moment dwingt de mens tot het stellen van radicale vragen, 
zoals deze in het vorige hoofdstuk aan de orde werden gesteld. Bowker spitst 
het probleem toe door op de vraag naar de onbegrijpelijke dood het offer als 
het ultieme antwoord te beschouwen: 
"Death is thus an opportunity as well as end. My death is necessary if 
there is to be life at all. Death as sacrifice is far removed from quests for 
compensation. It is making sacred and recognising the value that lies within 
the fact of death Death is not (in this perspective) a case of life yiel-
ding to life: it is a case of life yielding for life, life giving way so that 
other, more complex, life can come into being. "414 
Het offer is volgens Bowker een oud en wijdverbreid thema, waarmee religies 
414 J. Bowker, Cambridge, 1991. p. 220 
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de aard van de natuur en van de dood verwoord hebben. Zijn opvatting is dat 
de religieuze en geseculariseerde overwegingen omtrent de dood elkaar ont­
moeten en benadrukken in de idee van het offer, namelijk in de noodzake­
lijkheid van de dood als voortgang van het leven.415 Het verdwijnen van 
betekenis komt nu centraal te staan in het leven Enerzijds hoeven we geen 
verwachtingen te koesteren omdat uiteindelijk alle betekenis verdwenen is, an­
derzijds ligt de waarde van het leven in het opgeven van het leven, opdat er 
leven kan zijn De plaats die de mens in de wereld inneemt, wordt door zijn 
lichaam bepaald. Dit moet plaatsmaken voor een ander lichaam. Het probleem 
van betekenis en het verdwijnen daarvan heeft met zozeer met het biologische, 
maar met het affectieve aspect van ons bestaan te maken. 
De uitwisseling vindt plaats op biologisch mveau, de plaats waar, in onze 
tijd, de medicahsenng heeft toegeslagen 416 De mens ziet zichzelf echter met 
als een biologisch lichaam, maar als een identiteit of een zelf. Het is op het 
affectieve niveau dat het besluit wordt genomen dat leven gegeven kan worden 
opdat anderen leven. In het leven wordt het motief gezocht met zozeer om te 
sterven, maar om hel leven (op) te geven. Er is hier geen sprake van doods­
angst, want het leven kan nu voortgaan In de onthechting en overgave wordt 
troost gevonden. 
Opmerkelijk is, dat de dood als offer met alleen een religieus, maar ook 
eveneens een ideologisch thema is. In die hoedanigheid komen we dit thema 
tegen bij E. Bloch 417 щ
 s t e i t het persoonlijk bewustzijn, dat individueel en 
burgehjk is, tegenover het collectieve klassebewustzijn De vnjhetd van de 
anderen is het offer waard. De onderdrukking moet bestreden worden en in de 
strijd voor de vrijheid ontdekt de strijder dat hij geen individu, noch algemeen 
collectief is De stnjder ondekt dat hij individuele-collectieve eenheid is, 
waardoor hij "solidariteit" kan betonen.418 ід ¿e betrokkenheid met de onder-
drukking van de anderen wordt door E. Bloch de dood als offer beschouwd. 
415 Ibid ρ 41 en p. 212. 
416 Een moderne vorm van het offer is het doneren van goed functionerende 
organen na onze dood waarbij echter de vraag njst, in hoeverre de technocra-
tisenng van de medische zorg niet de betekenis van het offer op haar beurt 
temet doet. 
417 E Bloch, "Verschwinden des letalen Nichts im socialistischen Bewusstsein." 
in H Ebeling red Der Tod in der Moderne Komgstein: Verlagsgruppe Athenäum 
e a , 1979 102-106 
418 Ibid p. 103. 
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De dood wordt uitgewisseld voor de eenheid van het socialistische bewustzijn 
en de hoop dat dit ideaal vrucht zal diagen, doet alle angst voor de dood 
verdwijnen. Hier vindt de uitwisseling tussen doodsangst en hoop plaats. Daar-
bij is de hoop dat het socialisme tot bevrijding van de onderdrukten zal leiden 
een belangrijk motief. 
Het offer is een uiting van de betrokkenheid op het leven waarbij het 
verlangen en de hoop dat anderen in vrijheid en voorspoed kunnen leven een 
belangrijke rol spelen. De uitwisseling tussen vrijheid en gebondenheid kan 
door de dood plaatsvinden. Het probleem dat met de teleologie van het offer 
naar voren komt, is dat er verondersteld wordt dat er een keuze is, namelijk 
de keuze tussen een offer brengen en het niet-sterven. De mens wordt echter 
geconfronteerd met de onvermijdelijkheid van de dood en het niets. Zelfs 
wanneer iemand weigert het offer te brengen en krampachtig vasthoudt aan 
alles wat hij vergaard heeft in dit leven, zal hij toch doodgaan. Het eerste 
bezwaar dat in de voorstelling van "mijn dood als offer" schuilt, houdt verband 
met de mogelijkheid dat in deze voorstelling van zaken een negeren van de 
dood kan meespelen. Door aan "mijn dood als offer" een absolute waarde toe te 
kennen, kan de dood de mens niet meer op radicale wijze bevragen. De hoop 
dat "mijn offer" bij zal dragen aan vrijheid en voorspoed van anderen verhult 
het feit dat de dood gebleven is. Een tweede bezwaar is, dat met het offer het 
leven verdwijnt. Het idee dat de dood als niet-zijn leven kan voortbrengen 
lijkt in tegenspraak met zichzelf. Ten derde is het onbegrijpelijk dat de dood 
van een kind door de ouders als een offer begrepen kan worden. De willekeu-
rige dood van een kind is het meest absurde, het is het totale verlies van 
betekenis, waarbij de betekenis van leven en dood verbleken. 
Desondanks blijkt dat de menselijke conditie zich toont in de onvermij-
delijkheid van de dood en de betrokkenheid op het leven op individueel en 
affectief niveau, waarbij het thema uitwisseling/offer zowel relevant als tegen-
strijdig lijkt. Deze tegenstrijdigheid komen we eveneens bij Tsongkhapa tegen. 
Enerzijds is de gedachte aan de dood een manier om de mens de natuur van de 
werkelijkheid als samsara te laten inzien, waarbij onthechting ten sterkste 
wordt aanbevolen. Anderzijds hecht hij grote waarde aan het streven naar ver-
dienste ten behoeve van de eigen bevrijding, maar ook die van anderen. Door 
het instellen van het jaarlijkse gebedsfestival, de sMon.lam, wordt de gedachte 
aan de dood uitgewisseld voor een wedergeboorte in de nabijheid van Maitreya. 
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8.6. Onvervreemdbare vrijheid. 
Door Gadamer hebben we begrepen dat het doodsbesef de mens in kontakt 
brengt met zijn onvervreemdbare vrijheid. Door Bowker's onderzoek begrijpen 
we dat het offer betekenis geeft aan het doodsbesef als ultieme daad van 
betrokkenheid Bowker toont echter het menselijk bestaan in extreme situaties, 
terwijl het dagelijks bestaan als menselijke conditie juist door de spanning 
tussen betrokkenheid en afstand nemen wordt gekenmerkt. Deze spanning 
wordt benadrukt door de onvermijdelijkheid van de dood. Terwijl het streven 
van de mens gericht is op het deelnemen aan de samenleving, versterkt de 
dood en de gedachte daaraan het subject-zijn. Van Baal herkent de waarde van 
vnjheid om zowel deel als subject te zijn. De onvermijdelijkheid van de dood 
die het subject-zijn benadrukt, is voor hem even onvermijdelijk als het part-
nerschap. Terwijl het subject-zijn distantie uitdrukt door zowel toeêigemng als 
onthechting, kan de partner zijn partnerschap uiten door vrijgevigheid. De 
vnjheid om vrijgevig te zijn kan slechts een spontaan gebeuren zijn. Door de 
spontaniteit kan het met anders dan het juiste zijn wat gegeven wordt, anders 
zou het schade toebrengen Van Baal beroept zich op de uitspraak van J.P. 
Sartre. "Il faut s'engager d'être libre"*^ waarmee Van Baal wil aantonen dat 
vnjheid zowel verantwoordelijkheid als betrokkenheid impliceert. Hieraan kan 
de uitspraak van Th Munson over Sartre's existentialistische opvatting van 
vnjheid verbonden worden. Munson beschouwt deze als "the proper realm of 
religious freedom": 
"Here the key expressions are "authenticity" and "commitment": words that 
indicate that we have broken with the philosophical tradition of thinking 
freedom as the limits of rationality. This break is important, even though in 
terms of this tradition it is clearly anti-intellectual It blunts the long-
standing objection that the systematic or doctrinal stifles thoughts, as well 
as moves us to think more about creativity, spontaneity and the like: the 
area that affects the quality of life. Here, certainly, is the proper realm of 
religious freedom" 420 
Beide auteurs, Van Baal en Munson, zíjn van mening dat de mens ertoe wordt 
419 Geciteerd door Van Baal, Groningen, 1982. p. 134 
420 Thomas Munson, Religious cotmousness and experience. The Hague: Mar-
tinus Nijhoff, 1975. p.121 
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aangespoord zijn verantwoordelijkheid voor de vrijheid te nemen Verantwoor-
delijkheid in de letterlijke betekenis van rekenschap geven van handelingen en 
motieven Deze vrijheid zet aan tot de motivering om met anderen in deze 
wereld in harmonie te leven, op basis van wederzijds respect. Voor Th. Munson 
zijn waarden als betrokkenheid op en respect voor anderen intrinsiek aan 
religie.421 
Eerder is gesteld dat het begnp "religie" slechts in principiële betekenis 
begrepen kan worden "als terugkeer naar en her-onentaüe vanuit de oor-
sprong", omdat de levensvorm nooit is zoals zij zou moeten zijn. Deze oor-
sprong is, volgens Tsongkhapa en Van Baal, de onvervreemdbare vrijheid die 
ontdekt wordt door de onvermijdelijkheid en de onbegrijpelijkheid van de dood 
In de her-onëntatie onderzoekt de mens zijn fundamentele betrokkenheid Door 
hierop te reflecteren, ontdekt hij waarden en deugden waarmee hij zijn fun-
damentele betrokkenheid vorm kan geven Deze betrokkenheid kan slechts 
gebaseerd zijn op vrijheid. Vrijheid om zich te deconditioneren, te onthechten 
van verkeerde voorstellingen, waardoor alle activiteit enerzijds is gericht op 
bevrijding van de menselijke conditie, anderszijds op de betrokkenheid op 
anderen De activiteit die daarbij hoort is gebaseerd op vrijgevigheid en uit-
wisseling, de deugd die de basis vormt voor alle ethiek Onwetendheid over 
vrijheid en vrijgevigheid brengt het lijden teweeg 
Te moeten leven met wat men weet zonder het te weten, namelijk met een 
onvervreemdbare vrijheid in het aangezicht van de dood, is de wortel van 
zowel religie als filosofie. Interpretatiekaders zijn door de religieuze en filoso-
fische tradities gevormd omdat zij de grenssituaties van het bestaan onder-
zochten. Wanneer deze tradities echter een ideologisch karakter knjgen, wor-
den de vrijheid en de verantwoordelijkheid ontkend. De ideologie neemt de 
fundamentele onzekerheid en de onvermijdelijkheid van de dood weg en plaatst 
er een ideaal voor terug, waardoor de onbegrijpelijkheid van de dood wordt 
genegeerd Er wordt een ruimte geschapen om de dood met te hoeven denken 
De eerder genoemde breuken in het religieuze en seculiere interpretatiekader 
verwijzen naar het ideologische karakter van deze tradities, die het negeren 
van de dood hebben gepropageerd 
421 Ibid. p. 124 ".. values that are intrinsic to religion: involvement with, and 
respect for, others, a growth towards completeness, love" 
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8.7. Conclusie, 
Het uitgangspunt van dit hoofdstuk was de inventarisatie van de conse-
quenties van het doodsbesef, om vast te stellen welke consequenties als reli-
gieus begrepen kunnen worden. Daarvoor is eerst de menselijke conditie on-
derzocht als een feitelijk gegeven. Door de ervaring weet de mens dat hij deel 
uitmaakt van de wereld en dat hij er afstand van kan en nemen. Wanneer de 
mens er afstand van neemt en zich met verbonden voelt met anderen heeft 
tot gevolg dat hij uu willekeur handelt en zich zaken toeeigent Hij ontkent 
daardoor het gegeven dat hij de wereld samen met anderen deelt en de ver-
plichtingen die daarmee verbonden zijn. Hij zal trachten te leven alsof hij in 
de zekerheid verkeert dat de dood nooit zal komen. De dood en de gedachte 
daaraan worden tevens als zinloos en overbodig ervaren. 
We hebben echter in het eerste hoofdstuk ontdekt dat de dood de mens 
blijft uitdagen om een levensvorm te vinden die hem in overeenstemming 
brengt met het metweten van de dood. In deze tijd zien wij bijvoorbeeld 
verschillende subculturen opkomen waann men tracht het doodsbesef en het 
gemeenschapgevoel tot uiting te brengen. Deze uitingen worden onder de term 
"New Age" samengebracht, daann vinden we een mélange van diverse vormen 
en inhouden afkomstig uit verschillende tradities en culturen. Het is een teken 
dat er een met omschreven behoefte bestaat om betekenis te geven aan dood 
en de gemeenschappelijkheid van het bestaan. 
De behoefte aan betekenis wordt op pijnlijke wijze duidelijk door de con-
frontatie met datgene dat Bowker "het hart van duisternis" noemt. Het ver-
beeldt het moment waar alle betekenis verloren gaat. Dit moment van diepe 
vertwijfeling roept achteraf op tot vragen. Deze vragen zijn met verbonden 
met de vraag hoe iemand zijn bestaan kan behouden. Zelfs het ш vergetelheid 
raken is irrelevant. Centraal staat de vraag hoe het bestaan zodanig opgegeven 
kan worden opdat het voor anderen betekenis kan hebben en hun leven voort 
kan gaan. Voor Bowker is dit de cruciale vraag: hoe kan de mens aan de 
zinloze dood een zinvolle betekenis verbinden. 
Hier springen twee zaken in het oog, namelijk, dat de dood de mens voor 
het probleem stelt om zijn onvervreemdbare vnjheid te ontdekken en dat de 
dood de mens ertoe aanspoort zijn dood zinvol te maken. De menselijke con­
ditie transformeert zich tot de onvervreemdbare vnjheid die haar diepste 
affectie toont m vrijgevigheid. Door de afhankelijke relatie met anderen wordt 
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vrijgevigheid een uiting van de gemeenschapzin Het offer is de uiterste conse-
quentie van vrijgevigheid en gemeenschapszin. Zelfs in de ideologie van het 
socialistische bewustzijn vinden we dit gegeven terug Hieruit kunnen we con-
cluderen dat de onvervreemdbare vrijheid in haar ultieme vorm tot uitdrukking 
komt in de uitwisseling van het leven met de dood. Deze transformatie van de 
menselijke conditie is met voorbehouden aan traditionele religieuze visies, maar 
we vinden deze eveneens terug m seculiere levensvisies waann de dood binnen 
de horizon van het bestaan is geplaatst. 
Religie en filosofie hebben altijd de grenssituaties van het bestaan onder-
zocht. Te willen weten wat men weet zonder het te weten is een verlangen 
dat zowel religie als filosofie bezighoudt. Religieuze en filosofische tradities 
bieden een interpretatiekader om de grenssituaties te onderzoeken en te dui-
den. Met een interpretatiekader wordt een levenswijze aangeboden, waann 
ruime gelegenheid is om te reflecteren op de begrensdheid en de tijdelijkheid 
van het eigen bestaan. Door de reflectie en heroriëntering opent zich een 
dimensie van vrijheid. Daarbij hoeft het voortleven na de dood geen rol te 
spelen. Het leven moet echter zijn voortgang hebben en door bezinning op de 
waarde van het leven knjgt het de dimensie van onsterfelijkheid of bevrijding 
Te leven met deze dimensie maakt het mogelijk zin en betekenis op affectief 
niveau te ontdekken. Op deze plek waar de dimensie van sterfelijkheid met de 
dimensie van onsterfelijkheid verenigd wordt, is de plaats waar religie ontstaat 
en het optreden van religieuze fenomenen kan waargenomen worden Daar 
heeft de mens zich georiënteerd op het bestaan en laat hij zijn betrokkenheid 
met het bestaan tot uiting komen 
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9. Ter afsluiting: de verhouding tussen dood, dharma en religie. 
Het vertoog over de dood is in het geseculariseerde Westen enerzijds ge-
strand op de afschuw van vergankelijkheid en de onmogelijkheid van een 
hiernamaals Anderzijds heeft men de culturele betekenis van de vroomheid uit 
het oog verloren. Religieuze voorstellingen zijn althans zo lijkt het, met meer 
aanvaardbaar omdat zij met m overeenstemming te brengen zijn met weten-
schappelijke voorstellingen omtrent de werkelijkheid. Het gevolg is dat de visie 
op dood en voortleven na de dood steeds meer ingeperkt wordt tot een pnvé-
geloof, maar dat neemt met weg dat de belangstelling voor de dood aan het 
toenemen is. Deze belangstelling uit zich ten eerste in de vraag hoe men het 
beste sterven kan. Deze vraag wordt gewoonlijk gesteld aan de medici. De 
medicalisenng van het bestaan maakt van de medici een soort managers van 
leven en dood: een taak waar zij noch tegen opgewassen noch voor opgeleid 
zijn. De filosofische bezinning op deze problematiek is van groot belang. Ten 
tweede bestaat er grote behoefte aan een esthetische vormgeving van het 
definitieve afscheid. Er wordt naarstig gezocht naar allerlei ceremoniën voor de 
laatste groet, voordat de overledene uit de samenleving verdwijnt De uitvaart-
ceremonie die ieder apart zelf bedenkt is nauwelijks meer in een traditie 
geworteld Terwijl de dood met alleen een probleem van de individuele mens, 
maar de samenleving als geheel betreft, lijkt deze met met de dood te kunnen 
omgaan en plaatst de dood buiten de honzon van het bestaan 
Desondanks meent Ter Borg dat de dood in onze samenleving is geïnte-
greerd. Hij is, zoals we eerder hebben gezegd, van memng dat er een "thana-
tografie" is ontstaan, die het streven naar "paradijselijkheid" ondersteunt en de 
mens tegen de dood probeert te beschermen Hieruit blijkt dat de problematiek 
van de doodsangst en het verlies van betekenis in de huidige samenleving de 
dood met volledig van het leven hebben kunnen scheiden. Uit de studies van 
Manser en Gadamer blijkt, zoals we eerder geconstateerd hebben, dat het met 
de mens is die de dood onderzoekt, maar dat de dood de mens voor de vraag 
naar de zin van het menszijn plaatst. Deze vraag is de meest radicale vraag in 
het menselijke bestaan. Zij stelt het gehele bestaan ter discussie Hierdoor 
komt de onbegrijpelijkheid van de dood tot uiting: het is de dood die het 
"nietzijn" als zekere, doch onbegrijpelijke toekomst onder de aandacht brengt. 
Van Jaspers horen we dat de dood als niet-zijn de grond van het bestaan is. 
In die hoedanigheid is de dood onbegrijpelijk en vreemd. Door te streven naar 
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voltooiing van het bestaan wordt de dood echter in het teken van geborgenheid 
geplaatst. Daann ontbreekt het aspect van vreemdheid en het verlangen het 
vreemde te ontvluchten. De dood wordt daardoor met begrijpelijk, maar wel 
vertrouwd. De vertrouwdheid met de dood kan echter slechts na een bekering 
of blikverandenng plaatsvinden Tenslotte wordt volgens Hadot de ambiguïteit 
van het menselijk bestaan door de beweging van bekering aangetoond enerzijds 
blijkt hieruit de vnjheid van de mens, anderzijds zijn gebondenheid HIJ is in 
staat zich totaal te veranderen en zijn verleden en toekomst opnieuw te in-
terpreteren, maar de verandering van de menselijke werkelijkheid kan ook het 
gevolg zijn van uitwendige krachten, die als goddelijke genade of psycho-
sociale dwang begrepen kunnen worden 
De studie van Bowker maakt, zoals we eerder hebben gezien, duidelijk dat 
religies door middel van het offer de aard en betekenis van de dood verkenden 
Voor Bowker gaat het in de eerste plaats niet om het rituele offer, maar om 
opoffering opdat het leven voort kan gaan. HIJ zoekt religie in de thema's 
opoffering en vriendschap. Er is ook reeds gezegd dat Van Baal in het thema 
"partnerschap" de betekenis van het menszijn zoekt Want door het partner-
schap geeft de mens uiting aan het gegeven dat hij deel uitmaakt van de 
samenleving en tegelijkertijd streeft naar vnjheid In deze spanning vindt Van 
Baal het motief voor ethiek en religie Opmerkelijk is nu dat de verzelfstan-
diging van het proces van "blikverandenng" een symptoom kan zijn van het 
zich vormen van een nieuwe religieuze traditie Zelfs Ter Borgs thanatografie 
roept de vraag op of deze zomaar buiten het bestek van de traditionele reli-
giositeit valt en met eerder als één van de vananten begrepen moet worden 
waann zich de religieuze betrokkenheid van het menszijn toont 
Zoals we al eerder hebben vastgesteld is het de dood die het bestaan van 
de mens ter discussie stelt en daarop reageert de mens op verschillende ma-
nieren Of in de verschillende reacties de latente religiositeit zich onthult, is 
nog met zeker Door de bestudering van Tsongkhapa's Lamnm Chenmo hebben 
we gezien dat Tsongkhapa de mens aanspoort om over zijn eigen dood na te 
denken en dat de gedachte aan de dood consequenties heeft voor de werkelijk 
heidsvisie en het zelfbewustzijn Hoewel daaruit begrepen kan worden hoe men 
zich volgens de Lamnm-traditie tot dood en dharma dient te verhouden, is de 
religieuze betekenis niet zonder meer evident De vraag naar de verhouding 
tussen dood en religie moet nog beantwoord worden Het spreekt vanzelf dat 
het antwoord op deze vraag in hoge mate afhankelijk is van de voorstellingen 
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die we met het woord religie verbinden. We beperken ons hier tot de beschrij-
ving die Dupré gegeven heen. Volgens hem kunnen we van religie spreken: 
"waar en wanneer mensen in daden en woorden blijk geven van wat voor 
hen in laatste instantie belangrijk is. Daaruit volgt dat we religie als het 
geheel van fenomenen en symbolen mogen identificeren waarin de betrok-
kenheid op de zin van het leven (a) überhaupt tot uitdrukking komt en (b) 
als uitdrukking bevestigd wordt: d.w.z. waann neh het zoeken en vinden 
van levenszin toont en religie zelf nog een keer als het zoeken naar en het 
gevonden hebben van het onvoorwaardelijke gestalte knjgt" 422 
Deze omschrijving van religie is van dien aard dat zich de vraag opdringt 
of religieuze tradities met zelf als ontplooiing en cultivering van de doodsge-
dachte begrepen dienen te worden. De voorstellingen die in verband staan met 
de dood en die WIJ als religieuze vormen herkennen, kunnen het gegeven 
bevestigen dat de dood ш deze tradities als een constitutief element van het 
bestaan wordt erkend en gewaardeerd. Maar men zou ook de opvatting kunnen 
verdedigen dat de gedachte aan de dood op de ultieme vorm van onthechting 
anticipeert die een overstijgen van alle religieuze voorstellingen kan betekenen. 
Om de verhouding tussen dood en religie te preciseren, resumeren we 
eerst hoe de dood in de Lamnm traditie als oriëntatiepunt dient om de visie op 
de werkelijkheid te veranderen. Vervolgens wordt met verwijzing naar concrete 
voorbeelden nog eens toegelicht hoe de verhouding tussen dood en dharma 
gestalte knjgt en wat de consequenties daarvan zijn voor het doodsbesef. Deze 
discussie is aanleiding om de verhouding tot de dood in het Westen te her-
nemen. Tenslotte komt de verhouding tussen dood, dharma en religie ter spra-
ke, waardoor de contouren van de verhouding tussen dood en religie zich 
scherper zullen aftekenen. 
9.1. Dood als oriëntatiepunt. 
Tsongkhapa acht het van essentieel belang dat een ieder een verandering 
of bekering ondergaat ten aanzien van zijn of haar visie op de werkelijkheid. 
De opvatting is ingegeven door de sarhsâra-mythe en de interpretatie die met 
het oog op dharma daarmee vergezeld gaat. Daardoor wordt duidelijk gemaakt 
hoe men met de dood kan en moet leven. Volgens Tsongkhapa moet het voor 
422 W. Dupré, Verkenningen op het gebied van de godsdienstfilosofie. Syl-
labus, K.U.Nijmegen 1994 p. 42. 
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de mens eerst duidelijk worden wat essentieel is in zijn bestaan. Door de ont-
dekking hiervan zal de mens zijn visie veranderen en dan pas neemt hij echt 
verantwoordelijkheid voor zijn toekomst. De gedachte aan de dood, als het toe-
komstig moment van gedwongen onthechting, is daar het middel toe. Het 
veranderen van de visie verwijst naar een individueel proces van bekering dat 
de gehele transformatie van onwetenheid naar het volmaakte inzicht omvat in 
termen van de Lamrim Chenmo. Het proces vergt een voortdurende geestes-
training, die bestaat uit het aanhoren van de verschillende standpunten over 
vergankelijkheid en dood. Vervolgens worden deze punten geanalyseerd en 
uiteindelijk bemediteerd. Volgens Tsongkhapa kunnen deze standpunten getest 
worden op hun geldigheid. De bekering moet uiteindelijk culmineren in het 
inzicht in de "ware" natuur van samsara, en de hieruit volgende levenshouding. 
Door de voorstellingen die bij elkaar samsara vormen, zien we de polyva-
lentie van de doodsgedachte. Aan het begrip "samsara'' zijn verschillende aspec-
ten herkenbaar. Ten eerste kan het als een model van de werkelijkheid begre-
pen worden. Ten tweede is het een mythe die een perspectief biedt van dood 
en voortleven na de dood en in deze zin een model voor de werkelijkheid.423 
De voorstellingen van samsara staan in dienst van de transformatie van het be-
staan. Daardoor bieden zij, ten derde, een symbolische ruimte waarin het 
mogelijk is de leer te verbeelden en de doelstellingen, te weten: een goede 
wedergeboorte, bevrijding of boeddhaschap na te streven. Afhankelijk van de 
plaatsing van de dharma in verhouding tot samsara worden verschillende con-
figuraties zichtbaar waardoor men overeenkomstig de mythe van samsara met 
dood en leven kan omgaan. Wanneer het inzicht in de natuur van verganke-
lijkheid verwerkelijkt wordt, is de bevrijding een feit. Daardoor wordt het on-
derscheid tussen samsara en nirvana opgeheven. Dit gehele bevrijdingsproces 
wordt door de gedachte aan de dood in gang gezet. Het doodsbesef benadrukt 
enerzijds de existentiële angst die inherent is aan het bestaan in samsara; 
anderzijds toont het de mogelijkheid onwetendheid, de grond van samsara, in 
wijsheid te transformeren. Eens zal in de serie van opeenvolgende bestaans-
vormen de bevrijding in een menselijk bestaan, bij voorkeur in een mannelijk 
lichaam, gerealiseerd worden. De weg van onwetendheid naar bevrijding wordt 
in de Lamrim door verschillende stadia weergegeven. Het model en de mythe 
van samsara anticiperen op de mogelijkheid dat deze weg door opeenvolgende 
423 Geertz, С : The Interpretation of Cultures. Selected Essays. New York: 
Basic Books, Inc., Publishers, 1973. p. 93-94 
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levens heen afgelegd kan worden. 
Zoals we gezien hebben onderscheidt Tsongkhapa in de Lamnm Chenmo 
dne mensentypen. De typen zijn met dne doelstellingen verbonden, die over-
eenkomen met de stadia van het pad. Het inferieure type streeft naar ver-
dienste voor een goede wedergeboorte. Het middelmatige type streeft naar 
bevrijding van het lijden ten behoeve van zichzelf. Het superieure type streeft 
naar het volmaakte boeddhaschap ten behoeve van anderen. De eerste twee 
doelstellingen zijn ondergeschikt aan die van het superieure type, omdat ZIJ 
nog gekenmerkt worden door de angst voor het lijden Door de doodsgedachte 
geïnspireerd heeft een persoon van het superieure type de dood geaccepteerd 
en is in staat boven de angst voor de dood uit te stijgen Volgens de traditie 
wordt gezegd dat hij om die reden voor de bevrijding van het leed van an-
deren kan werken. Deze motivatie wordt van cruciaal belang geacht voor 
iemand van het superieure type. Daardoor begrijpt hij zichzelf als iemand die 
tot het grote voertuig (S mahäyäna) behoort. Tegelijkertijd wordt door deze 
motivatie het onderscheid tussen "ik" en de "ander" gerelativeerd en uiteinde-
lijk opgeheven. Juist het bestaan van de ander geeft betekenis aan het streven 
naar bevrijding. Men hoeft zich nu met meer af te wenden of te onthechten 
van samsara. Integendeel daarin vindt men zowel de motivatie als de moge-
lijkheid tot deugdzaam handelen en streven naar bevrijding van allen die nog 
lijden. Dat dit ideaal binnen ieders bereik ligt, wordt door de mythe van 
samsara aannemelijk gemaakt. 
Het superieure type wordt gelijkgesteld aan de "bodhisattva", als een wezen 
dat streeft naar verlichting, maar ook als een wezen dat met ver van het 
boeddhaschap verwijderd is. Het ideaal van het superieure type wordt, in 
Tibet zowel gesymboliseerd als geconcretiseerd door personen die aan het hoofd 
van de elencale hiërarchie staan, zoals bijvoorbeeld een Dalai Lama, een Pan-
chen Lama of een Karmapa. Zij houden het ideaal van het boeddhaschap levend 
en hebben een voorbeeldfunctie in de samenleving. Iedereen kan tot het supe-
rieure type behoren, wanneer men de consequenties uit de gedachte aan de 
dood ter harte neemt en daarmee ook de verantwoordelijkheid voor zijn be-
staan 
Door de gedachte aan de dood en de voorstelling van de cnsis van het on-
voorbereide sterven, toont de Lamnm aan dat de menselijke geest onderworpen 
is aan de onwetendheid omtrent de werkelijkheid van het menselijke bestaan en 
de menselijke geest zelf De visie op de dood blijkt echter afhankelijk van het 
189 
stadium waann de persoon zich bevindt Wanneer uiteindelijk alle verkeerde 
voorstellingen omtrent de werkelijkheid verdwenen zijn, is er sprake van 
bevrijding Daann doet de werkelijkheid zich voor zoals deze is, namelijk als 
helderheid en leegheid Het proces van samsara is doorzien en heeft geen 
beperkende invloed meer 
Het doodsbesef is een aanleiding om de werkelijkheid anders te bekijken 
en te ervaren Tot de andere blik op de werkelijkheid behoren godheden die de 
doodsangst verergeren, maar die ook de doodsangst helpen overwinnen Het zijn 
toornige godheden die tot taak hebben de waarheid te beschermen, maar ook te 
onthullen Door het doodsbesef toont deze werkelijkheid zich in al zijn angst-
aanjagende facetten, terwijl deze werkelijkheid niettemin begrepen en door-
grond moet worden De toornige godheden zijn in wezen niet verschillend van 
de vriendelijke godheden, zij manifesteren zich alleen op een andere wijze 
"Toornig" en "vriendelijk" zijn kwalificaties die tot het bestaan behoren, deze 
krijgen in Tibet door middel van godheden gestalte De vriendelijke en toornige 
godheden worden als aspecten van het boeddhaschap gezien en symboliseren de 
staat van bevrijding 
Er is eerder gezegd dat het de taak is van de leraar om de werkelijkheid 
te duiden Daarnaast zijn alle heilsmiddelen in hem verenigd en geniet hij het 
volledige vertrouwen Hij is degene die de meerduidigheid van dharma in zich 
meedraagt Wij hebben tevens gehoord dat de leraar als een boeddha en als een 
godheid vereerd wordt Niettemin maakt de leraar door zijn bemiddeling dui-
delijk dat er een verschil is tussen dharma als culturele institutie en dharma 
als individuele heilsweg Door het onderricht en de begeleiding van de leraar 
leert de mediterende hoe hij zijn eigen heil en bevrijding kan ontwikkelen en 
hoe hij zijn leven in het aangezicht van de dood vorm kan geven. Opmerkelijk 
is het dat er boeddhistische leraren zijn die meewerken aan de segmentering 
van religie doordat zij hun westerse leerlingen in het existentiële aspect van 
de heilsleer (door middel van verschillende meditatie-methoden) begeleiden en 
hen adviseren zich niet met de culturele aspecten van de leer in te laten De 
leraar biedt zijn leerlingen de ruimte om te experimenteren, zodat zij datgene 
wat essentieel is in het bestaan kunnen ontdekken Tezamen met het vertrouw-
en m de leraar, als spirituele vnend, boeddha en godheid, brengt het doods-
besef een transformatieproces op gang waann dimensies van vergankelijkheid, 
dood en bevrijding zichtbaar worden, maar uiteindelijk zullen deze voorstellin-
gen ook opgegeven moeten worden In de absolute bevrijding mag geen notie 
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overblijven van datgene waarvan men zich heeft moeten bevrijden Vrijheid 
betekent ook onbelemmerdheid 
Het doodsbesef initieert de transformatie van het werkelijkheidsbesef Door 
te overwegen wat essentieel is in het menselijk bestaan wordt een visie van 
het zelf en de werkelijkheid gevormd In het onderzoek hebben we aangetoond 
dat het zelfbeeld en de werkelijkheidsvisie afhankelijk zijn van de cultuur 
waarin de Lamnm geconcipieerd is, maar dat de boeddhistische leer deze 
cultuur ook zeer zeker beïnvloed heeft. We zien dat het bekeringsproces in de 
cultuur een specifieke plaats heeft gekregen, onder andere in de vorm van 
festivals en door de kloosters die in dienst van het bekenngsstreven zijn 
opgericht In de samenleving worden personen die in de laatste fase van de 
volmaakte bekering verkeren, geïdealiseerd en spelen een invloedrijke rol in 
het religieuze, sociale en politieke leven 
9.2. De verhouding tussen dood en dharma 
De begrippen dood en dharma zijn in de Lamnmtraditie complementair Het 
vermelden van het ene impliceert het andere De cultivatie van het besef van 
zowel dood als dharma wordt geconcentreerd in, of ncht zich op de verering 
van de zogenaamde "dne juwelen" de Boeddha, de dharma en de sangha De 
Dne Juwelen zijn onderling van elkaar afhankelijk Zij zijn het onderwerp van 
religieuze en filosofische speculatie die zich uitdrukt in een boeddhologie, met 
verschillende beweringen omtrent de natuur van het boeddhaschap in verhou 
ding tot de werkelijkheid en de samenleving In de religieuze praktijk spelen 
deze vragen echter geen directe rol De Dne Juwelen zijn daann vanzelfspre-
kend en zij vormen het middelpunt van geloof en vertrouwen van de gelovigen 
De autoriteit van de Dne Juwelen manifesteert zich in en wordt overgedra-
gen door de spirituele leraar HIJ belichaamt in eerste instantie de Boeddha de 
eerste der Dne Juwelen Daardoor wordt hij het object van aandacht en vere-
nng Hij onderwijst de juiste methode en begeleidt zijn leerlingen door de 
respectievelijke stadia van het pad naar bevrijding Het is tevens de taak van 
de leraar voor te gaan in het ntueel, waardoor de inzichten omtrent de dimen-
sie van "voortleven" en "bevnjding" van het bestaan op rituele wijze aan de 
deelnemers worden doorgegeven Het ondemcht van de Lamnm vindt eveneens 
in een dergelijke communicatieve situatie plaats Daardoor zijn zij die in deze 
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communicatieve situatie aanwezig zijn zowel toehoorders als deelnemers. 
De betekenis van het begrip dharma, het tweede onderdeel van de Drie 
Juwelen, blijkt bij nader inzien meerduidig te zijn. In de doodsmeditaties is de 
dharma het enige middel om de existentiële crisis te boven te komen. Volgens 
Tsongkhapa kan met name de crisis van de dood alleen door de dharma over-
wonnen worden. De dharma is voor hem de leer die hij in de Lamrim Chenmo 
uiteengezet heeft. Daarin benadrukt Tsongkhapa dat volgens de dharma ieder-
een zich dient te onthechten, want gehechtheid leidt tot een crisis op het 
moment van de dood. 
Daarnaast is er de dharma in een bredere betekenis, zoals die zich in de 
cultuur ontplooit. Voor de deelnemer aan een ritueel of een festival staat de 
betekenis van dharma in zijn meerduidigheid niet ter discussie. Door het aan-
horen van de Lamrim echter ontdekt hij als toehoorder de betekenis van 
vergankelijkheid en dood en daarmee de dharma als bevrijdingsleer. De dharma 
als traditie leert bovendien een levenswijze waardoor men zich tot verganke-
lijkheid en dood кал verhouden. Daarin spelen al vanaf het oude boeddhisme 
niet zozeer de meditatie als individuele spirituele praktijk, maar vrijgevigheid 
en ritueel een cruciale rol. De motivering tot vrijgevigheid wordt ten eerste 
door de karma-theorie bevorderd en ten tweede door het vertrouwen in een 
boeddhafiguur. In de karmatheorie is de gedachte ontwikkeld dat alle slechte 
daden vergolden worden, of tenminste gecompenseerd moeten worden door 
goede daden. Tegelijkertijd is de veronderstelling opgekomen dat de verdienste 
van goede daden overgedragen kan worden. Deze veronderstelling wordt gedra­
gen door de gedachte en de praktijk van het mededogen. De praktijk van vrij­
gevigheid leent zich bij uitstek voor het verzamelen van verdienste. De gever 
heeft er in elk geval voordeel van. Door te geven leert hij zich te onthechten, 
zodat niet alleen de ontvanger voordeel van het gegevene geniet. Door zich te 
leren onthechten en anderen te bevoordelen vergaart de gever ook nog ver­
dienste. Deze vergaarde verdienste kan weer opgedragen worden aan een be­
paalde persoon. De opdracht kan echter ook breder gesteld worden en het 
welzijn van alle andere wezens dienen. Dit maakt het ook weer mogelijk om 
verdienste te verzamelen. Op deze wijze werkt het proces van vrijgevigheid 
zelfs over de grens van de dood heen, omdat de verdienste in een volgend 
leven tot uiting komt in de vorm van een gunstige wedergeboorte. Zo wordt de 
basis gelegd voor de bevrijding. Wanneer men zijn vertrouwen in een bepaalde 
boeddhafiguur plaatst, wordt de toekomst niet uitsluitend bepaald door de wet-
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matigheid van karma. Dit vertrouwen wekt het verlangen op om in de nabije 
toekomst, in dit leven of in het volgend leven, verenigd te worden met deze 
boeddha, hetgeen door vunge devotie inderdaad mogelijk wordt geacht 
De derde van de Dne Juwelen is de sangha (de boeddhistische gemeenschap) 
en betreft in de praktijk voornamelijk de monniken. De sangha fungeert als 
het veld van verdienste voor de leken. Daardoor verkeren de leken in een on­
dergeschikte positie Verbonden door het symbool van de boeddha vormen de 
monniken met de leken een cultusgemeenschap. Daan η zijn de monniken de 
hoeders van de religieuze traditie en de elite van de samenleving. De leken 
hebben hun eigen religieuze praxis, waardoor zij naar een volgend stadium op 
het pad naar bevrijding kunnen streven. De uitwisseling tussen monniken en 
leken vindt plaats door het verzamelen van verdienste waarbij met alleen aan 
individuele verdiensten wordt gewerkt, maar waarbij de gemeenschap als geheel 
betrokken wordt en er baat bij heeft. Zoals eerder is gezegd, is vrijgevigheid 
de spil waar het vergaren van verdiensten om draait. Dit gemeenschappelijk 
vergaren van verdienste komt tot uiting in het festival zoals het sMon-lam-
fesuval, dat door Tsongkhapa voor de eerste keer werd georganiseerd. Hierbij 
is de boeddha Maitreya het symbool van uitwisseling Het uitwisselen van ver­
dienste beperkt zich met tot dit leven, maar strekt zich uit over de dood 
heen. De individueel vergaarde verdiensten zijn na de dood van beslissende 
invloed voor de staat en de plaats van wedergeboorte. Het is zelfs mogelijk om 
in het zuivere land van Maitreya wedergeboren te worden. In het nieuwjaars-
festival worden vrijgevigheid en uitwisseling, niet alleen als een individuele 
zaak, maar als een zaak van de gehele gemeenschap beschouwd. Want door 
gemeenschappelijke verdienste wordt de komst van boeddha Maitreya in deze 
wereld versneld en dat komt de gehele gemeenschap ten goede. 
In het kader van dood en dharma wordt een scala van mogelijkheden aan­
geboden die met alleen het leven in het aangezicht van de dood zinvol maken, 
maar daarnaast de dood een plaats en functie ш het bestaan bieden. De moge­
lijkheid om over de grens van de dood heen te reiken, wordt door de mythe 
van samsara aangeduid en door de dharma-gedachte nader bepaald. Hoewel er 
op verschillende voorstellingen van voortleven na de dood wordt gewezen, 
draait alles om de dood als het ultieme moment van onthechting De dood kan 
pas als zodanig ervaren worden wanneer men zich tijdens het leven tot de 
dood weet te verhouden en aan vrijgevigheid en uitwisseling prioriteit worden 
gegeven. Daarbij moet men bedenken dat de karma-theone voor hardleerse 
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mensen ook als een stok achter de deur fungeert, met name de leringen over 
de helse gevolgen van slechte daden Dit dient om de dood, de doodsangst en 
een volgend leven seneus m overweging te nemen en daardoor weer de motie-
ven van het actuele bestaan 
Het vertrouwen m de dharma geeft een aanzet tot het genereren van de 
symbolische ruimte waann de dood, het zelfbewustzijn en de werkelijkheidsvisie 
begrepen kunnen worden Omgekeerd is de dood het oriëntatiepunt voor de 
wijze waarop dharma, zelfbewustzijn en werkelijkheidsvisie begrepen moeten 
worden Daardoor spelen dood en dharma een dominante factor in de struc-
turering van de cultuur Er is al eerder vermeld dat de Dalai Lama het ideaal-
beeld van het superieure type vertegenwoordigt Niet alleen hij, maar ook 
leraren van andere tradities symboliseren de overwinning op de dood doordat 
zij te kennen geven dat zij na hun dood terug zullen keren om hun taken in 
deze wereld voort te zetten In de symbolische ruimte worden de Drie Juwelen 
als brandpunten van de werkelijkheid ervaren Zij bieden de mogelijkheid de 
toekomst met vertrouwen tegemoet te zien Daardoor wordt de doodsangst 
weggenomen en kan voor de gelovige de wedergeboorte met anders dan een 
gunstige wedergeboorte zijn Het vertrouwen maakt dat er een brug naar de 
toekomst wordt geslagen, omdat in het heden deugden worden beoefend die 
anticiperen op het toekomstige heil De beoefening van de deugden bevestigt 
het vertrouwen in de Dne Juwelen. Het probleem of deugden beoefend moeten 
worden omdat er verdienste te vergaren valt, of omdat de deugden op zich 
waardevol zijn om te beoefenen, wordt in het midden gelaten dat wil zeggen 
voor het inferieure en het middelmatige type is de middel/doel relatie van 
belang, terwijl het superieure type deze relatie achter zich laat Het geloof in 
de Dne Juwelen begeleidt het proces van de beoefening van de deugden Het 
superieure type beoefent de deugd omwille van de deugd zelf De persoonlijke 
betrokkenheid met anderen overtreft zijn behoefte aan resultaten Hij staat 
onthecht ten aanzien van het streven naar beloning of verdienste Hierdoor 
wordt het duidelijk dat m de Lamnm de verschillende visies omtrent het 
beoefenen van deugden elkaar niet uitsluiten Het beoefenen van deugden 
vanwege het resultaat wordt zelfs als een voorwaarde beschouwd om uitein-
delijk tot de uitoefening van deugd terwille van de deugd zelf te kunnen 
komen 
De verhouding tussen dood en dharma wordt tot stand gebracht door de 
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volgende elementen: 
- De voorstelling van samsara, die een model vormt van- en een mythe 
voor de werkelijkheid en tevens als symbolische ruimte fungeert. 
- Het fenomeen van de leraar: hij verenigt de betekenisvelden van heil en 
bevrijding in zich en maakt deze toegankelijk voor zijn leerlingen. De mon-
delinge overdracht speelt hienn een belangrijke rol, omdat de Lamnmtraditie 
op de historische boeddha terug zou gaan. 
- De leerling knjgt de ruimte te experimenteren met datgene wat onbegrij-
pelijk is, namelijk geboorte, bestaan en dood. Daardoor kan de leerling zich 
actief met zijn eigen heil bezighouden, zijn eigen inzichten ontwikkelen en de 
relatie tot de dood vormgeven. 
- Er is sprake van een gemeenschap waarin de rituelen van uitwisseling 
begrepen worden. Het Nieuwjaarsfestival is daar een voorbeeld van. 
Samenvattend zou de verhouding tussen dood en dharma zich primair laten 
begrijpen als het streven van de mens naar heil en voltooiing, dat door de 
gedachte aan de dood wordt geïnitieerd. Dit streven is in overeenstemming met 
het verlangen waarheid en werkelijkheid te doorgronden. In feite is het dat 
verlangen dat Tsongkhapa essentieel acht voor het menselijk bestaan. 
9.3. De consequentie van het doodsbesef. 
Door de mens centraal te stellen en een typologie van de dne visies te 
presenteren, heeft de Lamnmtraditie een antropologische fundering De con-
touren van de menselijke conditie tekenen zich het scherpst af in de gedachte 
aan de dood en de grenzen die door het doodsbesef getrokken worden. Deze 
gedachte roept eveneens de gedachte aan bevrijding van deze begrenzing op, 
een dimensie van vrijheid en onsterfelijkheid dient zich aan In het dagelijkse 
bestaan laat dharma, in de vorm van leer en praktijk, deze dimensie tot gel-
ding komen. Daann zijn er voorwaarden van hoop en vertrouwen te ontdekken, 
namelijk dat in het streven naar de voltooiing van het menselijk bestaan deze 
dimensie ook daadwerkelijk ervaren zal worden. Tegelijkertijd behoort de mens, 
door het geloof in de Dne Juwelen, tot een gemeenschap met een cultus. In 
deze gemeenschap wordt de dood als iets afschnkwekkends gepresenteerd Niet-
temin wordt de dood in verband gebracht met feesten, en zelfs getoond üjdens 
de dansvoorstelling. Gedurende het Tibetaanse Nieuwjaarsfestival wordt tijdens 
een ntueel met alleen de macht van de dood en de tijd zichtbaar gemaakt, 
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maar tegelijkertijd worden dood en tijd door het zichbaar maken "getemd" 
Door deelname aan het festival accepteren en bevestigen de leden van de 
gemeenschap de zin, de betekenis van het menselijk bestaan en daardoor ook 
de verplichtingen die met het menselijk bestaan gegeven zijn 
Al eerder is aangetoond op welke wijze voor J Bowker de contouren van 
de menselijke conditie zichtbaar worden Bij hem spitst de menselijke situatie 
zich toe op het moment dat de mens geconfronteerd wordt met "het hart van 
duisternis", waardoor het bestaan al zijn betekenis verliest Achteraf gezien 
vraagt dit moment echter om interpretatie Het verlies van betekenis wordt met 
een grondervanng gelijk gesteld, namelijk met de ervaring van de dood Door 
deze ervaring wordt de mogelijkheid van het offer getoond De mens kan, 
volgens Bowker, zijn leven opofferen zonder daarvoor een beloning terug te 
verwachten In feite staat het offer in het teken van volledige onthechting 
Bowker legt echter in zijn zoektocht naar de betekenis van de dood de nadruk 
op de continuering van het leven Iemand offert zijn leven opdat het leven 
voort kan gaan Hierbij is het interessant op te merken dat Tsongkhapa vrijge-
vigheid voor zowel de continuering van de samenleving als de bewustzijns 
stroom (in de vorm van wedergeboorte) eveneens van belang acht, maar van 
relatief belang Vrijgevigheid of de beoefening van deze deugd is in zijn visie 
een voorwaarde om tot datgene te komen dat inzicht biedt m het onvoorwaar-
delijke Volgens zijn lenngen heeft de leraar weet van deze toestand en bege 
leidt hij zijn volgelingen tot de bron van de hogere of absolute kennis Totdat 
zij zover gekomen zijn, worden zij aangezet en geïnspireerd tot het creëren 
van de juiste voorwaarden 
Voor Bowker is het duidelijk dat de dood "not yielding to life, but yielding 
for life" betekent, een streven naar continuering van het leven Hij herkent in 
het offer datgene wat de mens met het bestaan verbindt, ongeacht of hij nu 
seculier of religieus van aard is Voortgang van het leven heeft bij Bowker 
pnonteit Op basis van literatuuronderzoek komt Bowker tot de conclusie dat 
men het leven kan opgeven zonder enige vorm van beloning te verwachten 
"Yielding for life" betekent dus in uiterste consequentie de bereidheid het 
leven op te geven opdat er leven zal zijn Kortom ik geef mijn leven opdat 
anderen kunnen leven Hierdoor wordt affectie voor de ander of de gemeen-
schap als fundamentele en unieke drijfveer voor uitwisseling van het leven 
zichtbaar De motieven van het offer liggen in dit leven en in de verwachting 
dat anderen van de gevolgen kunnen genieten Het offer biedt, volgens Bowker, 
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niet alleen op het affectieve, maar ook op het biologische niveau een visie om 
het bestaan op te geven Daarin hoeft er geen sprake te zijn van enige belo­
ning of een hiernamaals. Het ontwerp van het offer geeft waarde en betekenis 
aan het leven in het aangezicht van de dood. Dit leidt tot de voltooiing van 
het bestaan In termen van de karmatheone zou men kunnen zeggen dat hier 
de verdienste overgedragen wordt In tegenstelling tot de karmagedachte is er 
echter geen besef van een voortleven na de dood We kunnen m deze vorm van 
overgave aan het leven een vorm van totale onthechting herkennen. Tegelij­
kertijd wordt door het offer ook in de seculiere visie de hoop en het vertrou­
wen uitgedrukt dat het leven (zonder mij) voortgang zal vinden Daardoor 
wordt de waarde van het leven door het offer van het eigen leven veilig ges­
teld 
Het affectieve aspect, dat de verhouding ten aanzien van anderen bepaalt, 
komt in de doodsmeditaties van Tsongkhapa slechts op negatieve wijze naar 
voren. Liefde voor familie en vrienden wordt in termen van gehechtheid en 
obstakels beschreven. Pas m de sectie voor het superieure type komt affectie 
aan de orde. Het gaat om een universele vorm van affectie of mededogen, 
waarbij de rol van de moeder en dankbaarheid ten aanzien van de moeder als 
voorbeeld dienen. Daarentegen wordt in dharma als traditie affectie als een na­
tuurlijk gegeven beschouwd. Door het vergaren van verdienste, met name door 
vrijgevigheid wordt affectie gemobiliseerd. In feite trekt Bowker met het 
thema van het offer vrijgevigheid door in haar uiterste consequentie Er zijn 
Jatakas (verhalen van Boeddha's vonge leven) die het opgeven van het leven 
opdat het leven voort kan gaan eveneens als thema hebben. Daan η wordt het 
ideaal van mededogen zeer sterk benadrukt. 
Het gegeven dat de mens zich niet alleen tot zijn dood moet verhouden, 
maar eveneens tot zijn medemens, omdat hij deel uitmaakt van de gemeenschap 
is met alleen door de dharma gethematiseerd. Dit gegeven wordt eveneens in 
het thema "partnerschap" door Van Baal uitgewerkt. De mens maakt volgens 
Van Baal deel uit van de wereld, maar neemt er tegelijkertijd afstand van. 
Deze spanning tussen betrokkenheid en distantie maakt de mens onzeker. De 
mens leert zijn plaats in de wereld kennen wanneer hij zijn subject-zijn en 
zijn deel-zijn [van de wereld] weet te verenigen. Deze vereniging vindt plaats 
wanneer de mens zich in de wereld als "partner" van anderen leert zien. In 
Van Baal's visie kan het partnerschap verwerkelijkt worden, wanneer de mens 
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zichzelf als partner accepteert De zinvolheid van het bestaan toont zich in 
een bestaan als-partner, waarbij de onderlinge afhankelijkheid van anderen hem 
er tevens toe aanzet naar vrijheid te streven Vrijheid betekent voor Van Baal 
niet vrijheid van, maar vrijheid om het goede te doen Doordat de mens zich 
bewust wordt van zijn positie als partner, kiest hijzelf ervoor zowel een 
ethisch als een religieus wezen te zijn Voor Van Baal staat onomstotelijk vast 
dat in zulk een "Sein" een "Sollen" zit ingebakken Deze opvatting over ethiek 
en vrijheid is voor ал Baal een existentieel gegeven 
Tsongkhapa gaat bij de doodsmeditaties met zover Zonder de ontwikkeling 
van deugden is het zelfs met mogelijk om de latente doodsgedachte op te laten 
komen Deze worden veeleer door de interessen (of de waan van alledag) 
verdrongen die het bestaan bepalen. Daarom heeft hij in eerste instantie 
precieze methoden gegeven voor het bewerkstelligen van een goede weder 
geboorte. Pas in een later stadium komt de vraag naar vnjheid en ethiek aan 
de orde, wanneer het perspectief van het voortleven na de dood verandert in 
een perspectief van bevrijding van het proces van wedergeboorte en dood, dat 
inherent is aan zijn werkelijkheidsvisie 
De belangrijkste consequentie die uit het doodsbesef getrokken wordt, ver 
taalt zich in de gedachte van het offer en in ruimere zin in de cultivering 
van vrijgevigheid waardoor gehechtheid wordt getranscendeerd Hienn is het 
mogelijk een aanzet van religiositeit te herkennen waarbij de definitieve vorm 
nog met is vastgelegd In verband met de bestudering van het oude boeddhisme 
zou men kunnen zeggen dat weliswaar, in de vormgeving van de verschillende 
boeddhistische tradities, aan de dood een constitutieve betekenis toekomt, maar 
dat de zin daarvan polyvalent is Het doodsbesef kan als één van de beslis-
sende redenen begrepen worden voor het ontstaan van religieuze tradities 
Maar hoe een traditie zich ontplooit en op welke wijze dat doodsbesef daarbij 
structurende werkzaam wordt, is een vraag van andere orde Het is een vraag 
die betrekking heeft op de mogelijkheden van zingeving, het culturele milieu 
en de voorstellingen over een hemelrijk, samsara en/of een paradijs waar de 
voorouders met de goden verkeren Voorstellingen die, zo lijkt, het door het 
doodsbesef uitgelokt worden 
9.4. Dood, dharma en religie. 
Het probleem dat nog met voldoende verhelderd is, is de vraag in hoeverre 
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de woorden dharma en religie als synoniem kunnen worden beschouwd. Dharma 
is zowel een taak als een uitdaging, die blijft zolang de dood er is. Zoals we 
eerder hebben gesteld laat de verhouding tussen dood en dharma zich primair 
begrijpen als het streven van de mens naar heil en voltooiing, dat door de 
gedachte aan vergankelijkheid en dood wordt geïnitieerd. Tegelijkertijd is het 
begrip dharma in zijn vanzelfsprekende vaagheid onproblematisch en laat ook 
toe dat er inconsistenties zijn in interpretatie. Desondanks lijkt dharma als 
leer een coherente visie op het bestaan te bieden. 
De westerse samenleving die door verschillende ontwikkelingen gecompar-
timenteerd is, heeft de betekenis van religie daarentegen steeds meer inge-
perkt. Religie wordt, ten onrechte, meestal eenzijdig geïnterpreteerd als een 
verzameling van leerstellingen. Hierdoor wordt de verhouding tussen dood en 
religie versluierd. We zien dat in onze geseculariseerde wereld de dood boven-
dien naar de achtergrond wordt geschoven. Religie omvat niet (meer) het 
gehele bestaan, zoals Tsongkhapa's dharma. Zij lijkt althans in haar traditione-
le vormen het vermogen tot het genereren van een alles omvattende symbolis-
che ruimte verloren te hebben. Oorzaken hiervan kunnen zowel in de secula-
risatie als in de opkomst van wetenschap en technologie gezocht worden. Reli-
gieuze voorstellingen van de werkelijkheid zijn gedeeltelijk achterhaald door 
wetenschappelijke modellen. Dat heeft ertoe geleid dat in het vertoog over de 
dood de technologische en de medische interpretatie de toon aangeven. De dood 
wordt als een inbrekende macht beschouwd. Door het onvermogen van de 
medische wetenschap om de dood uit het leven te bannen, zijn er barsten in 
het wereldbeeld ontstaan. Hieruit blijkt dat een perceptie van de wereld als 
een ruimte waarin men zich tot de dood kan verhouden, niet gegeven kan 
worden door een ideologie, noch door een wetenschappelijke visie die van de 
dood het symbool van een definitief einde heeft gemaakt. In de moderne sa-
menleving tekent zich een ontwikkeling af waarin het doodsbesef slechts nog 
relevant is als motief voor het streven het leven van de dood te scheiden. De 
dood wordt daarin als een medisch/technologisch probleem beschouwd. 
De dood laat zich echter niet zomaar reduceren tot alleen de dood van het 
biologische lichaam, het object van de vergankelijkheid. Ter Borg herkent in de 
crisis van de dood andere aspecten van het menselijk bestaan. Naast het licha-
melijke aspect is er ook het psychische, sociale en existentiële aspect. Deze 
aspecten komen in de medisch/technologische benadering niet ter sprake. 
Tsongkhapa daarentegen herkent dezelfde aspecten als aspecten van het men-
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selijke lijden en brengt ze in stelling om het doodsbesef te activeren De 
relevantie van het doodsbesef betekent, in termen van Tsongkhapa, dat de blik 
op het leven op essentiële wijze verandert, waardoor de dood betekenis geeft 
aan de verschillende aspecten in het bestaan De betekenis wordt dus ontleend 
aan de menselijke conditie, zoals die in de doodsmeditaties uiteen is gezet èn 
aan de dimensie van "onsterfelijkheid" en "vrijheid" die door de doodsmeditaties 
zichtbaar wordt gemaakt 
De vaststelling dat dood en dharma een semantische eenheid vormen, bete-
kent nog met dat dood en religie dat ook zijn Uit de analyse is gebleken dat 
dharma ondanks de tegenstellingen of juist omdat de dharma als symbool deze 
tegenstellingen integreert, een consistente visie op de werkelijkheid biedt 
Zeker ten tijde van Tsongkhapa werd dharma met uitgedaagd door de weten-
schap Door de segmentenng van de samenleving is religie echter, althans in 
het Westen, slechts één van de manieren geworden om naar de samenleving en 
de werkelijkheid te kijken In tegenstelling tot de doodsmeditaties uit de Lam-
nm-traditie wordt de dood met langer als aanleiding voor "het zoeken en het 
vinden van het onvoorwaardelijke" beschouwd De Beauvoir en Sartre hebben 
duidelijk gemaakt dat de dood in de geseculariseerde samenleving een inbreken-
de macht wordt De dood heeft de betekenis van het einde gekregen, dat wil 
zeggen van een einde zonder nieuw begin. In Ter Borgs betoog komen de 
consequenties van deze visie duidelijk naar voren Men onthecht zich van de 
dood door zich in te spannen het leven paradijselijk te maken Ter Borg zegt 
bovendien dat het streven naar paradijsehjkheid geen consumentisme hoeft te 
betekenen Het kan ook als streven naar een sociaal rechtvaardige samenleving 
begrepen worden waann de rechten van de mens gewaarborgd zijn, waardoor 
men het gevoel heeft dat men zijn bijdrage heeft geleverd Wanneer het tijd is 
om dood te gaan, kan men rusrjg alles achterlaten Deze aspecten behoren tot 
de existentiële visie, omdat daann de verantwoordelijkheden van het bestaan 
beschouwd worden. De dood maakt een einde aan een actief leven De dood 
spiegelt dan wel het bestaan, maar toom geen dimensie van onsterfelijkheid 
Wanneer er sprake is van onsterfelijkheid, betekent dit slechts onsterfelijke 
roem Van belang zijn alleen de activiteiten die tijdens het leven ontplooid 
zijn 
Wanneer de dood als einde zonder begin wordt beschouwd, is het betrek-
kelijke leven alles wat er is Daardoor kan de vraag naar het onvoorwaardelij-
ke met gesteld worden omdat ze al beantwoord is Er zijn slechts oorzaken en 
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voorwaarden waaraan gesleuteld moet worden. Het tragische of het kwaad is 
eveneens slechts het gevolg van een accumulatie van slechte voorwaarden. Alle 
inspanning is erop gericht een technologie te ontwikkelen waardoor de obsta-
kels van de paradijselijkheid verwijderd worden Hierdoor kunnen we begrijpen 
dat er, volgens Ter Borg, een thanatografie ontstaan is die de mens bescher-
ming moet bieden. Deze thanatografie tracht het leven voor de dood te be-
schermen. 
Het doodsbesef kan echter met worden opgeheven, men denkt en spreekt 
er alleen over op indirecte wijze De dood wordt als een vijand beschouwd 
omdat hij een inbrekende macht is. Alle aandacht ncht zich nu op het be-
strijden van de vijand Daardoor wordt leven gemeenschappelijk en openbaar, 
sterven en dood daarentegen individueel. Dat betekent niet dat mensen deson-
danks met de moed hebben te beseffen dat hun leven eindig is. Men heeft 
gedaan wat gedaan moest worden en men heeft zijn best gedaan, wat kan men 
anders nog doen dan te sterven? Wanneer de tegenstellingen leven/dood, sa-
menleving/individualiteit, privé/openbaar onoverkomelijk worden, kan men 
uiteindelijk met anders doen dan zich uit het publieke leven terugtrekken Het 
gevolg is dat de dood zo'n strikte pnvé-aangelegenheid is geworden, dat men-
sen in eenzaamheid sterven. Hieruit blijkt dat wanneer de dood als einde 
zonder begin wordt beschouwd, het doodsbesef religie noch dharma tot gevolg 
hoeft te hebben. Desondanks kan een geseculariseerde bestaansvisie vergezeld 
gaan van voorstellingen die buiten de bedoeling om religieus significant gevon-
den kunnen worden. 
9.5. De verhouding tussen dood en religie. 
Het uitgangspunt van deze studie was de vraag naar de betekenis van het 
doodsbesef en de blikverandenng die dit doodsbesef teweegbrengt. Hieraan 
werd de vraag verbonden of religieuze tradities met op zichzelf als cultivering 
en ontplooiing van de doodsgedachte begrepen kunnen worden. Deze vraag kan 
wat de lamnm-rraditie betreft, positief beantwoord worden Het is echter 
gebleken dat de compartimentering van de Westerse samenleving segmentering 
van de religieuze tradities tot gevolg heeft en deze tradities bovendien heeft 
gemarginaliseerd. Religie kan in deze situatie met dienst doen als een alom-
vattende symbolische ruimte waann zowel fundamentele ervaringen als incon-
sistenties in een bestaansvisie geduid kunnen worden. Daarnaast is het duidelijk 
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geworden dat de dood in het Westen overwegend als het einde zonder begin 
wordt beschouwd Deze visie is in een ruimte ontstaan waann wetenschap en 
technologie de taak van religie gedeeltelijk over hebben genomen en de mythen 
uit het verleden vaak genoeg de gedaante van "science fiction" aannemen De 
idealen die in religies een rol speelden, zijn met helemaal opgegeven Er wordt 
m de geseculariseerde samenleving nog steeds blijk gegeven van betrokkenheid, 
affectie en respect voor anderen, maar ook van onthechting, persoonlijke moed 
en streven naar vnjheid Toch zijn deze idealen niet specifiek voorbehouden 
aan een religie, maar zoals men aanneemt met het menszijn gegeven Het is 
echter de gedachte aan de dood die deze idealen in een kontekst plaatst, die 
het grensoverschrijdende karakter daarvan benadrukt, en die tenminste in deze 
zin ook religieus begrepen kan worden 
Een belangrijk thema dat zich door de constitutieve analyse heeft uitgekri­
stalliseerd, is dat van vrijgevigheid en uitwisseling De verandering van de 
houding ten aanzien van de dood heeft consequenties voor de houding ten 
aanzien van het leven Volgens de dharma spoort het doodsbesef niet alleen 
aan tot onthechting, maar ook tot vrijgevigheid Door de uitoefening van 
vrijgevigheid wordt zowel onthechting als betrokkenheid uitgedrukt Hiermee 
wordt aangetoond dat in de boeddhistische contekst de menselijke conditie 
enerzijds persoonlijke verantwoordelijkheid anderzijds wederzijdse afhankelijk 
heid impliceert In een bredere contekst wordt door "het offer" deze spanning 
gethematiseerd We kunnen begrijpen dat de mens door zowel vrijgevigheid als 
offer ш overeenstemming handelt met zijn sociale afhankelijkheid en zijn 
behoefte aan partnerschap, die tot uitwisseling aanspoort Hierin kunnen we 
een aanzet van religiositeit ontdekken waann de vormen nog met zijn vastge­
legd, maar zich wel in een staat van wording bevinden Het lijkt alsof het 
doodsbesef de transformatie van de werkelijkheid initieert, waardoor de con­
touren van de religieuze verhoudingen door vrijgevigheid en het offer zichtbaar 
worden gemaakt 
Uit de doodsmeditaties is echter gebleken dat het doodsbesef van dien aard 
is dat het de religieuze verhoudingen kan en dient te overstijgen Taal en 
voorstellingen bepalen enerzijds de levensloop van de mens, anderzijds is de 
mens in zijn communicatieve situatie m staat taal en beelden te vormen 
Daardoor houdt hij met zijn aanspraak op de waarheid en zijn expressiviteit de 
traditie levend De voorwaarden tot verbeelding en taal zijn met het menszijn 
gegeven, daardoor ook de mogelijkheid tot herscheppen en hervormen van de 
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verbeelding van de werkelijkheid. Het besef dat de dood een constitutief 
element van het bestaan is geworden, maakt het problematische karakter 
daarvan zichtbaar, want in de religieuze traditie poogt men tevens dat uit te 
drukken waarover in feite niet gesproken kan worden, namelijk het doodzijn 
Het doodzijn stelt ons bestaan steeds opnieuw ter discussie en daarmee alle 
gecreëerde voorstellingen van wat voor aard dan ook. Juist door op het proces 
van vergankelijkheid te reflecteren, wordt duidelijk dat het doodsmoment een 
totale annihilatie van denken en voorstellen is. Daardoor openen zich dimensies 
die stnkt genomen met gedacht kunnen worden, zoals vnjheid, totale onthech-
ting of onsterfelijkheid. Door deze dimensies van het bestaan dienen alle voor-
stellingen die met de dood in verband staan, opgegeven te worden. De voor-
stellingen hebben hun functie gehad en hun vruchten afgeworpen. De voltooiing 
van het bestaan betekent een einde met een open begin dat niet voorgesteld 
kan worden en zelfs geen verbeelding behoeft, maar dat zich onherroepelijk 
presenteert op het tijdstip van de dood. Het voorbereid zijn op en het ver-
trouwd zijn met een met ingevulde ruimte is de uitdaging van religieuze voor-
stellingen die met het doodsbesef wordt gegeven. 
Door de bestudering van de Lamnm-traditie is onmiskenbaar aangetoond 
dat de vraag naar de religieuze relevantie van het doodsbesef in haar alge-
meenheid slechts m de specifieke culturele context gesteld en beantwoord kan 
worden. Wat duidelijk naar voren is gekomen en wat van belang is voor de 
godsdienstfilosofie, is dat dharma en religie logisch aan elkaar verwant zijn, 
maar antropologisch verschillen omdat de symbolische positie van de dood 
zowel identiek alsook niet-identiek is. De eigenheid van de traditie geeft een 
specifieke uitleg aan de fundamentele ervaringen van het menszijn. Tegelij-
kertijd dragen de vanzelfsprekendheden die voortkomen uit de specifieke uitleg 
hun eigen inconsistenties met zich mee die, voorlopig nog, door de alomvat-
tende visie van dharma geabsorbeerd kunnen worden. 
Dit onderzoek heeft zich uitsluitend gericht op het doodsbesef. Het laat 
zich vermoeden dat de invloed van de culturele context ook andere fundamen-
tele aspecten van het menselijke bestaan behelst, zoals geboorte, lichamelijk-
heid, sexualiteit, het zelfbesef enzovoort. We kunnen tevens met aan het feit 
voorbijgaan dat er in deze wereld gestreefd wordt naar een alomvattende 
communicatie. Dat streven gaat vergezeld van een proces van umversalisenng 
én marginalisering van culturele verschillen. Hoe groot de invloed is van de 
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spanning tussen universaliseríng en marginalisering en wat de gevolgen daarvan 
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Zeitschrift für Missionswissenschaft und Religionswissenschaft. 
Transliteratie. 
Sansknt: 
a ä ι 
u Q о 
ka kha ga 
ca cha ja 
ta (ha da 
ta tha da 
pa pha ba 
ya га la 





















Het Tibetaans behoort tot de Tibeto-birmaanse taalgroep. Het schrift is ont-
leend aan het Indische Gupta schrift. In opdracht van koning Srong bcan 
sgam po (gestorven in 650 AD) ging zijn minister Thonmi Sambhota naar India. 
Hij kwam, ш de tweede helft van de 7de eeuw, met alleen terug met een 
Tibetaans: 
a ι u e o 
ka kha ga nga 
ca cha ja ña 
ta tha da na 
pa pha ba ma 
tsa tsha dza 
wa zha za 'a 
ya ra la 
sa sa sa 
ha 
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alfabet, maar ook met een grammatica Het klassieke Tibetaans is gebaseerd 
op de gesproken taal uit Centraal Tibet van de 7de eeuw en is ontworpen om 
boeddhistische Sanskrit teksten in het Tibetaans te vertalen Het Sanskrit 
alfabet werd aangepast aan de Tibetaanse fonemen Alle consonanten kunnen de 
tadikaal zijn, en worden uitgesproken met een a klank, wanneer er geen teken 
is van het vocaal i, u, e, o Andere letters werken mee aan de vorming van 
een syllabe en fungeren als prefix, suffix, subscript en superscript Deze beïn-
vloeden het accent, de uitspraak en de vocahsenng van de radicaal 
De gesproken taal verschilt aanmerkelijk met de klassieke taal uit de 7de 
eeuw De Tibetaanse taal is monosyllabisch Elk begrip met meer dan een let-
tergreep is samengesteld uit verschillende begnps eenheden Bv sangs rgyas 
(sangye) Buddha sangs gezuiverd, rgyas volledig 
Geraadpleegde literatuur. 
A Tibetaanse teksten 
Je Tsong Kha pa (1357-1419) Bvang chub lam nm che ba bKra sis lhun po 
(Tashilunpo) edition. Pa < 117 1 136 4 > (The Great Exposition of the Stages of 
the Path to Enlightenment) In Khams gsum chos kyi rgyal po Tsong kha pa 
chen po'i gsun bum las bod bcu gsum pa bzhugso, Ngawang Gelek Demo (ed ) 
Delhi, 1977 Gedan Sungrab Minyal Gyunphel Senes GSMG 
The Lam nm chen mo of the incomparable Tsong kha pa with the interlineal 
notes of Ba so Cho kyi rgyal mtshan, Sde drug Mkhan chen Ngag dbang rab brtan, 
'Jam dbyangs bzhadpa'i rdorje, and Bra sti Dge bshes Rin chen don grub New 
Delhi Chos 'phel legs Idan, 1972 Pa < 199 221 > 
Je Tsong Kha pa Byang chub lam gyi nm ba bKra Sis lhun po (Tashilunpo) 
edition, Pa < 69 2 - 79 6 > (A shorter Exposition of the Stages of the Path to 
Enlightenment) In Khams gsum chos kyi rgyal po Tsong kha pa chen po Ί gsun 
'bum las bod bcu gsum pa bzhugso, Ngawang Gelek Demo (ed) Delhi, 1977 
Gedan Sungrab Minyal Gyunphel Senes GSMG 
Bio bzang chos kyi rgyal mtshan, Panchen Lama I, 1567^-1662 
Collected works (gsung 'bum) Bio bzang chos kyi rgyal mtshan, the First Panchen 
Lama of Khras sis lhun po. Reproduced from tracings made from prints of the 
Bkra Sis lhun po blocks by the Mongolian Lama Gurudeva. New Delhi, 1973 5 
vol Writings on Buddhist philosophy and ritual of the Gelukpa school (The 
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complete tekst: pp. 365-429) Title: Byang.chub.lam.gyi.rim.pa'i.dmar.khrid.thams.-
cad.mkyen.par.bgrod.pa'i.bde.lam. (Practical instructions of the Path to Enligh-
tenment: A Fortunate Path to Omniscience) Lamrim BdeLam. 
Duitse vertaling: Pänchen Losang Chökyi Gyältsen, lamrim Delam, Der ange-
nehme Weg zur Erkenntnis aller Phänomene, Einleitung und Übersetzung L.S. 
Dagyab Kyabgön Rinpoche. Langenfeld: Chödzong, 1992 
Commentaar van HH the 14th Dalai Lama: Path to Bliss, Ithaca, New York: 
Snow Lion, 1991. 
rGyal.mchog. Nag.dbang.blo.bzang.rgya.mtsho. the Fifth Dalai Lama (1617-
1682) Byang.chub.lam.gyi.rim.pa'i.khrid.yig. 'jam.pa'i.dbyangs.kyi.zal.lung, by 
(Explanation of Mañjusn: Instructions on the Stages of the Path to Enlighten-
ment.) (JDZL) Thimpu, Bhutan: kun bzang stobs rgyal, 1976 
Blo.bzang.ye.ses, Panchen Lama II, 1663-1737 Collected works (gsung 'bum) 
of the Second Pan.chen. Blo.bzang.ye.ies. New Delhi: bKra.Sis.Ihun.po Monaste-
ry, 1981-1985. 4 vol. Title on boards: Pan.chen Thams.cad.mkyen.pa Blo.bzang.-
ye.ies kyi gsung mam bzhugs so. vol 3-4: Pan.chen.Blo.bzang.ye.ses kyi gsung 
'bum bzhugs so. "Reproduced form impressions from the Bkraáis.lhun.po block." 
(Writings of a polymath of the Dge.Iugs.pa sect). Reprinted by bKra Sis lhun ρ 
Monastery, New Delhi, 1981 Byang.chub.lam.gyi.dmar.khrid.thams.cad.mkyen.par.-
bsgrod.pa'i.myur.lam, by the Second Panchen Lama (act. the 5th Panchen La­
ma), Pan.chen.Blo.bzang.ye.ses (1663-1737) (Practical Instructions of the Path 
to Enlightenment: A Swift Path to Omniscience) Lamrim Myurlam. 
Pa.bonf>.tìiaRin.po.chelS7&-l943mam.sgrol.Iag.bcangs.su.gtod.pa'i.man.ngag.-
zab. mo. tshang. la. ma. nor. ba. mtshungs. med. chos.kyi. rgyal.po 'i. thugs, bcud. by a. chub. -
lam.gyi.rim.pa'i,noms,kfirid,kyi,zin.bris,gsung.rob.kun.gyi.bcud.bsdus.gdams.ngag.-
bdud.rtsi'i.sñing.po Ed. by Kryabs.rje. Krid.byang Rinpoche (1901-1981) (Kyabje 
Trijang Rinpoche) Undated woodblocks published in India by dGa.ldan.shar.-
rtse.grwa.tshang (LRRG) 
Engelse vertaling: Pabongka Rinpoche, Liberation in the Palm of Your Hand. Λ 
Concise discourse on the Path to Enlightenment. Translated by Michael 
Richards. Boston: Wisdom Publication, 1991. 
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Summary 
In the mirror of death. 
A reflection on impermanence and death 
in the Tibetan Lamnm tradition. 
The title of this study refers to the images of vanitas as they were repre-
sented by painters during the baroquepenod. According to this tradition a 
person looks into the mirror and discovers his mortality which was hidden by 
the idea of immortality The discovery of death makes us think about our life 
more carefully, so that we learn important things about the meaning of our 
existence with all our intentions and actions. In Indian Buddhism the image of 
the mirror is also represented in the theory of the Tathägatagarbha or Bud-
dhanature (litt the foetus of the Buddha). It is stated that all phenomena are 
actually reflections (S. pratibimba) on the pure surface of the buddhanature. 
Human beings are considered to be confused because they mistake these reflec-
tions for real. The buddhanature is however pure and empty and no reflection 
can ever stick to it. When someone begins to understand that reflections are 
impermanent, he is urged to investigate his ideas about reality and to ask 
himself on which ideas he bases his existence on The thought of death is still 
the most meaningful reflection in human life. 
The Tibetan yogi, scholar and monk Tsongkhapa (1357-1419) made the 
thought of impermanence and death a main topic for reflection Tsongkhapa 
considered the thought of death essential in order to change ones perception 
of reality. He also presented images of different forms of life after death, of 
liberation and buddhahood 
Tsongkhapa shows the fact that it is possible to gain insight in the problem 
of impermanence and death. He emphasizes that death is more than a problem. 
Because of its inevitability death ought to be integrated in human life. Death 
is a matter of fact that urges the world to present itself in such a way that 
life and its meaning are not presumed by the arbitrariness of fluctuating 
thoughts Life has to be shaped as an answer to death and in such a way that 
"my very own existence" finds its place in the whole of definitions of meaning. 
Death is connected with the symbols of life and the direction of life's comple-
tion The same perspective also shows that death not only expresses itself by 
means of symbols, but at the same time makes these symbols transparant and 
ultimately transcends them. Liberation is indicated by various ways in religious 
219 
Symbols of different traditions and anticipates the actual moment when death 
is transcended by death itself 
The fundamental question in this study concerns the meaning of death and 
the different experiences of impermanence in the conception of reality (inclu-
ding the hereafter, samsara, emptiness etc ). It also concerns the consequences 
for the religious moulding of life which may or may not require the reflection 
on death It may be possible to recognise in the notion of impermanence and 
death one of the principles which is decisive for the origin and meaning of 
religious traditions and the way how they espress themselves 
In principle, it is possible to investigate how different religions deals with 
this problem Here we have chosen Tsongkhapa's text in which he laid down 
the foundation for the Lamnm tradition, and placed it against the backdrop of 
the western cultural tradition The Lamnm tradition is also outlined against 
the Indian Buddhist tradition, in which the concern for impermanence and 
death is considered to be constitutive 
The relevance of the problem of death for the philosophy of religion be-
comes manifest tn the question how a religious tradition treats the problem of 
death Because it is not possible to study and compare all religious traditions, 
we start here with one tradition and her cultural background to discover in 
which way this fundamental problem is discussed It allows us to understand 
more about the presuppositions which are included in concepts as "religion' 
"religiosity" and "religious phenomena" 
This study begins with an investigation of the position death holds within 
the parameters of the secularised western society, because it is from this 
position that the ubetan meditations on inpermanence and death are looked at 
here As we ask ourselves different questions about the meaning of death we 
discover various faces of death in our present society The phenomenological 
analysis shows that it is not man who initiates a discussion on death but death 
itself puts the radical question about the meaning of life to man This question 
can however not be answered because there is no direct experience of death 
Therefore death is considered to be a contingent event, a rupture or a force 
which is breaking into life, but also as aconsotutive element of life 
In the second chapter we focus on the meaning of the thought of death 
according to Indian Buddhist texts This part is based on the canonical, non-
canonical and also on secondary literature In his first sermon the Buddha 
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explained that death together with birth and old age are elements of suffering. 
The analysis of suffering and the cessation of suffering was the central theme 
of his first teaching. During the period that his teachings were canonized not 
only birth, old age and death but the whole of existence was understood as 
suffering and was accepted as a motive for the search for liberation. 
The third chapter deals with the reception of Buddhist teachings in Tibet. 
The teachings were transmitted to a different cultural and political environ-
ment. In this chapter it is sketched how this reception took place and which 
persons and texts played an important role. The focus is on the Indian teacher 
Atisa and the Tibetan yogi-scholar-monk Tsongkhapa. Special attention has 
been paid to the processes of continuity and change in the Buddhist tradition. 
The fourth chapter consists of the analysis of two texts: Atisa's Bodhipa-
thapradtpa (The Lamp on the Path to Enlightenment) and Tsongkhapa's 
Lamrim Chenmo (The great Book on the Stages of the Path). The analysis 
shows how the Indian mahäyäna Buddhism as presented in the Bodhipathapra-
dtpa is transformed into the Lamrim tradition in Tibet. Atisa's text offered 
Tsongkhapa a structure on which he could develop his Lamrim Chenmo as a 
path with different stages. His approach is based on a typology of persons: the 
inferior or common person, mediocre or more advanced person, and superior or 
the one who has achieved spiriutal maturity. Atisa did, in fact, mention the 
typology but never actually applied this in his text. Tsongkhapa added different 
stages of development for the types of persons mentioned. In every stage there 
are various practices and meditations prescribed as a preparation for the next 
stage, until liberation and Buddhahood are realised. The meditations on death, 
on which this study is focussed, are meant for persons of the inferior type. In 
addition, the analysis of the Lamrim Chenmo makes it possible to comprehend 
the function of the Lamrim tradition in Tibetan society. 
In the fifth chapter we have discussed the meditation on death according 
to the text itself. It becomes clear that Tsongkhapa considered the thought of 
death essential (Tib. snying.po) in human life. He dealt with this theme exten-
sively not only because all the topics at stake are apparently necessary to 
convert persons from the inferior type, but it is also important to make this 
conversion last during all the stages of the path which is stretched out over 
subsequent lifetimes. Thinking of death prevents one from becoming slothful in 
religious duties. It is not only death but also the concept of dharma which 
Tsongkhapa put forward. Other texts which belong to the Lamrim tradition. 
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by Tsongkhapa as well as by other authors, are considered The variations on 
the theme of death are introduced 
In order to understand the context of death in the Buddhist as well as in 
the Lamnm tradition the concepts "karma" and "the training of the mind" are 
examined in the sixth chapter The importance of these two concepts is impli-
cated m the way Tsongkhapa adapted these for his treatise on the path This 
adaptation is an example which shows how continuity and consistency (and 
sometimes the lack of it) are transmitted by tradition The theory of karma 
attaches great value to the motivation of actions One is not only responsible 
for one's own life, but also for the well-being of others This is emphasized in 
the notion that every living being has been "my" mother in a previous lifetime 
This life offers the opportunity to repay her kindness by acquiring merit This 
leads to "the training of the mind", which starts with the meditations on 
impermanence and death because the motivation to turn one's mind to the 
path is based on the insight that not only the root of suffering but also the 
root of liberation and Buddhahood are in the mind According to Tsongkhapa it 
is a prerequisite to listen to, to analyse and to meditate on the topics which 
are presented in the texts for the realisation of the different levels of expe 
nence in the development towards spiritual completion described as the stages 
In the seventh chapter the meaning of dharma is analysed and also the 
connection between death and dharma The analysis involves also the role of 
samsara as an image of existence m relation to dharma and its symbols It 
appears that dharma is a polyvalent concept This makes it possible to connect 
it to one's death, because dharma expresses how life, death and reality are 
interrelated Death is one of the constitutive elements that enables us to un 
derstand the meaning of dharma The symbol of dharma transforms the world 
into a relatively safe place in which death acquires a meaningful position One 
learns to relate to death by living a virtuous life, by means of practicing 
generosity The practice of generosity is considered to be a necessary con 
dition for the development of morality and insight As we mentioned before the 
concept of "karma" is instrumental in the motivation to live a virtuous life 
The practice of virtue is made possible by participation in ntuals, imbedded in 
festivals, in which the ment on an individual level as well as on the level of 
the community can be gathered This merit is necessary for a good rebirth, but 
also to insure the welfare and happiness of the community in the future By 
means of participation in the festival one is able to express his involvement 
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with other beings. 
In the eighth chapter the human condition in relation to death has been 
considered. Human condition evokes different reactions as indifference, ar-
bitrariness, but also compassion and affection. Because of the glimpse of 
freedom which becomes visible in the face of death it seems that the thought 
of death is an appeal to transform the meaninglessness of death into mea-
ningfulness through and in spite of death. This freedom which seems to be 
inalienable, makes it possible to investigate the boundaries of existence. It 
transforms the perspective on the human condition in such a way that it can 
be transcended. In the practice of generosity this transformation can be presu-
med to take place because in its utmost consequence generosity means the 
gift of life without expecting any form of compensation. 
Though religion and death are clearly interrelated, the correlation itself is 
not unequivocal. We observe a spectrum of attitudes which people acquire and 
cultivate to live their life in the mirror of death. We distinguish attitudes 
based on: 
* denial; Tsongkhapa will call these people fools. 
* médicalisation; in which death is considered to be a medical problem. 
* ideology (like socialism or ecology); one has to safrice his life for the 
greater good, or to make place for other living beings. 
* existentialism; which expresses involvement with others. 
* the hereafter or rebirth; where all good deeds are rewarded. 
* liberation; as transformation of the imagination or by a leap of faith. 
The Lamrim tradition designed a method to convert "fools" by confronting 
them with their mortality in a penetrating way by means of the meditations on 
death. The notion of death directs their view to the tension between mortality 
and freedom. This tension is represented in the imagination and representation 
of the concept of samsära, in which the polyvalence of the thought of death 
becomes visible. At the same time it teaches how one has to relate to life and 
death. It has already been stated that dharma as the teaching of the Buddha is 
imbedded in the culture; and notwithstanding its vagueness, it seems to offer a 
coherent view on existence. In this case the notion of death seems to be one 
of the decisive factors that causes a religious tradition to arise. To what 
extent the notion of death is a decisive factor in the structuring and shaping 
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of a tradition, is an altogether different matter 
Religion nowadays, in modem society, is marginalised and it cannot function 
anymore as an allcompassing symbolic space Death is not considered an>more 
as end with a beginning Science and technology have largely taken over the 
functions of religion, but it is also noted that the ideals which were exclusive-
ly part of religion, like freedom, courage, involvement, as well as nonattach-
ment are still of great importance These ideals appear to be parts of the 
fundaments of human existence itself The thought of death because of its 
transcending disposition places these ideals in such a perspective that they 
can be understood as religiously relevant The problematic character of the 
thought of death becomes now clear because it is an attempt to express in 
language which cannot be expressed, namely the state of being death It is in 
the end death itself which incites to abandon and release all imaginations 
about the ultimate dimension of existence 
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